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شكر وتقدير 


أتقدم بوافر شكرى وجزيل عرفانى 
بالجميل لأستاذى الدكتور عاطف العراقى 
الذى كان لى شرف التلمذة على يديه. وخاصة 
فى إشرافه على هذه الرسالة ومناقاشتته لى 
والذى كان له الفضل فى ظهورها الآن فى 
صورة كتاب يحمل عنوان الرسالة. 

. كما أقدم خالص شكرى وتحياتى للزميلة 
العزيزة الدكتورة سناء خضرء فلقد دفعنى 
حماسها الشديد وحبها للفلسفة إلى طباعة 
هذه الرسالة. كما أشكر لها جهدها العظيم 
فى المراجعة والمتابعة حتى تظهر الرسالة كتابًا 
منشورًا بين يدى القراء فى أحسن صورة. 





لصادر 
. بقلم/ عاطف العراقى 
أستاذ الفلسطة المربية 

تحتل الفلسفة العربية فى المغرب العربى مكانة كبيرة فى تاريخ الفكر 
الفلسفى العربى عامة» وخاصة إذا وضعنا فى الاعتبار أن المغرب العربى لم 
يقدم لنا إلا ثلاثة من الفلاسفة بالمعنى الدقيق لكلمة الفلسفة أو التفلسف». 
وهؤلاء الفلاسيفة كانوا معبرين عن الاعتزاز بالعقل» أشرف ما فى الإنسان» 
إنهم ابن باجة وابن طفيل وابن رشد والذين أصبحوا فيما بعد روا للمدرسة 
العقلية الأندلسية . 

غير مجد فى يقينى واعتقادى الخلط بين اتجاه واتجاه آخر من الاتجاهات 
النى نجدها عند هذا الفيلسوف أو ذاك من فلاسفة المشرق العربى كالفارابى 
وابن سيناء وفلاسفة المغرب العربى» نوضح ذلك بالقول بأننا إذا كنا نهد 
اتجاها عقليًا عند فلاسفة المغرب العربى» فإن هذا الاتجاه قد يختلف بصورة أو 
بأخرى عن الاتجاه الإشراقى المغرب الذى لا نعدم وجوده عند بعض فلاسفة 
المشرق العربى . ا 

وعلى الرغم من بعضي الدراسات الجادة والتى ظهرت فى السنوات 
الاخيرة من أول فلاسفة المغرب العربى» ابن باجة» إلا أننا نجد نقصًا sly‏ 
فى الدرسات. عن هذا الفيلسوف الذى شق طريقه وسط الأشواك والصخورء 
وعاش فى غربة» وأعلن الالتزام بالعقل والمعقول؛ وكانت فلسفته هادية 
ومرشدة ورائدة لعديد من الفلاسفة والمغكرين» سواء وجدوا فى بلداننا العريية 


كابن طفيل وابن رشد أو وجدوا فى أزمان تالية فى بلدان عربية وبلدان غير 
عربية» منهم من قضى نحبه ومنهم من لا يزال على قيد الحياة. 

من هنا كانت سعادتنا بالغة حين نقدم اليوم كتابًا عن ابن باجة وآرائه 
الفلسفية وفى ذكرى مرور خمس سنوات على وقوفنا أمام محكمة الحنايات 
فى قضية تتصل بالفلسفة الرشدية؛ فلسفة ابسن رشد أخر فلاسفة العرب» 
الفيلسوف الذى تأثر تأثرا واضحا بالرائد الأول للفلسفة العقلية فى بلدان 
المغرب العربى ونعنى به فيلسوفنا ابن باجة . 

والكتاب الذى نكتب اليوم تصديرًا له قامت بتأليفه الدكتورة زينب 
عفيفى» وبذلت فى تأليفه جهداء وجهدا بارا ملموسًا يدركه الباحث 
المنصف . لقد كان هذا المؤلف فى الاصل رسالة تقدمت بها الباحشة زينب 
عفيفى للحصول على درجة الماجستير فى قسم الفلسفة بكلية البنات - جامعة 
عين شمسء وحصلت على تقدير shee‏ وقد رأت باحثتنا ضرورة إخراج 
الرسالة إلى عالم النور بعد أن ظلت حبيسة الادراج سنوات طويلة زادت على 
العشرين عامًا. لقد طلبت منها ذلك لأننى كنت مشرقًا على رسالتها. 

والدكتورة زينب عفيفى والتى تقدم اليوم رسالتها للنشر والطبع تتميز 
بحس نقدى واضح. إنها فى دراستها لم تكن مكتفية بترديد آراء ابن باجة 
وبحيث تكتفى بمجرد العرض» بل إنها اضافت إلى البعد الموضوعى والذى 
نمثل فى رجوعها واعتمادها على كتابات الفيلسوف ابن باجة» بعدا ذاتيًا نقديًا 
كما قلناء حين لجأت إلى التحليل والمقارنة والموازنة بين العديد من الآراء 
والتى تتصل من قريب أو من بعيد بفلسفة أبى بكر بن الصائغ المعروف بابن 
باجة. كما قدمت لنا مجموعة من التساؤلات والتأملات حول الاتجاء 
العقلانى عند هذا الفيلسوف. 

ولم تكن تلميذتنا بالامس ورميلتنا اليوم: الدكتورة زينب عفيفى» على 
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وعى تام بآراء ابن باجة وحددء بل إنها وإدراكًا من جانبها لاهمية فكرة التأثر 
والتأثير تأثر ابن باجة بالسابقين وخاصة الفارابى فى المشرق العربى وتأثيره فى 
اللاحقين كابن طفيل وابن رشدء قد رجعت إلى العديد من المصارد والمراجع 
الخاصة بفلاسفة المشرق والمغربء لأن فكر الفيلسوف لا يمكن فهمه إلا بعد 
الإطلاع على أفكار السابقين له واللاحقين عليه أو كما نقول إن من لم يقرأ 
إلا أفلاطون لا يفهم أفلاطون. 

ولعل حرص الؤلفة على بيان مدى تأثر ابن باجة بالسابقين عامة. 
والفارابى على وجه الخصوصء. قد آدى بمؤلفتنا الفاضلة إلى أن تكون فلسفة 
القارابى موضوعا لرسالتها لدرجة الدكتوراه» وقد حصلت عليها تحت إشرافى 
بمرتبة الشرف الأولى من كلية الآداب بسوهاج - جاصعة أسيوط (جامعة 
جنوب الوادى حاليًا) . . 

وأحسب أن اتجاه الدكتورة زينب عفيفى فى دراستها عن ابن باجة» 
للربط بين الماضى والحاضرء الربط بين الأصالة والمعاصرة» قد أدى بها بعد 
دراستها لابن باجة فى المغرب العربى؛ وللفارابى فى الشرق العربى - إلى 
الاهتمام بالقضايا التى أثارها مفكرون فى بلداننا العربية من أمثال الشيخ 
محمد عبده وعن زكى نجيب محمود وغيرهم من رواد التنوسر فى عالمنا 
العربى . 

صحيح أننا نختلف من جانبنا حول رأى أو أكثشر من الآارء التى قالت 
بها المؤلفة أثناء دراستها لمجال أو أكثر من مجالات فلسفة ابن باجة؛ ولكن 
هذا الخلاف فى الرأى يعد ظاهرة صحية وليس ظاهرة مرضية إنه يعد دليلاً 
ودليلاً قويًا على ثراء دراسة الدكتورة زينب عفيفى» والتى جمعت فيها كما 
قلنا بين البعد الموضوعى من جهةء والبعد الذاتى النقدى من جهة أخرى. 
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لقد حللت المؤلفة الحياة الفكرية فى بلاد الأندلس» وذلك قبل أن تنتقل 
إلى دراسة آراء ابن باجة الفلسفية فى أكثر المجالات التى اهتم بهاء الطبيعة 
والنفس ومشكلة الاتصال. وقد وقفت وقفة مطولة عند موضوع المدينة 
الفاضلة عند ابن باجة. ونحن نعلم أن ابن باجة. قد قدم لنا من خلال بعض 
رسائله الفلسفية ومن خلال كتابه "تدبير المتوحد" على وجه الحصوص»› 
تصورا للمدينة الفاضلة. تصور) أعلى فيه ابن باجة من شأن العقل والمعقول. 
تصور؟ درس من خلاله أفكار "الغربة"» و'النوابت' وغيرها من افكار تعد 
عميقة غاية العمق» وإن كان أكثرهم لا يعلمون. 

وقفت الدكتورة زينب عفيفى عند هذه الافكار وغيرها من أفكار تتعلق 
بمجالات آخرى تتعلق بفلسفة الطبيعة» وفلسفة النفس عند ابن باجة وقدمت 
للقارئ العربى مجموعة من التحليلات الدقيقة. وبحيث استطاعت سبر أغوار 
العديد من أقكار ابن باجة ومدى إمكانية الاستفادة منها فى فكرنا العربى. 
الحديث» إنها أفكار لم يقل بها ابن باجة لكى تظل فى زوايا النسيان والإهمال 
بل إنها أفكار قد يمكننا الاستفادة منها فى حياتنا الراهنة بصورة أو بأخرى 
فالعيب كما نقول باستمرار ليس فى التراث ولكن فى الفهم الخاطئ للتراث» 
الفهم الخاطئ والزائف والذى نجد: عند أناس تحسبهم من المفكرين» وهم 
ليسوا بمفكرين بل اشباه مفكرين. 

إن صح تقديرى فسوف تكون هذه الدراسة التى تقدمها لنا اليوم 
الدكتورة زينب عفيفى فى غاية الفائدة للمهتمين بقضايا الفلسفة العربية عامة» 
وفلسفة ابن باجة على وجه الخصوص» وننتظر من المؤلفة الفاضلة تقديم 
العديد من الدراسات والبحوث العميقة من منطلق قلمها القوى واتجاهها 
النقدى المستنير . 


aly‏ من جانبى أن روح ابن باجة تحلق الآن فى الماء وفى سعادة 
حين تجد أناسًا يهتمون بفكره بعد فترة طويلة من التجاهل والنسيان.. ظلمنا 
فيها أفكارهء تلك الأفكار التى تؤدى إلى الانفتاح على أفكار الآخرين: 
وليس الانغلاق والتقوقع» والصعود إلى الهاوية وبئس المصيرء وذلك حين 
نتنفس هواء فاسد) راكد) نتيجة لإغلاق النوافذ والأبواب. 

ليست فلسفة ابن باجة فلسفة مغلقة وبحيث يكتنفها الظلام الذى يسود 
عالم اللامعقول» بل إنها فى القاع الخصيب من بطن أرض العقل والمعقول» 
إنها فلسفة تحلق فى سماء الفكر التنويرى المستقبلى؛ وما أعظمه من فكر 
يصلح أن يكون دستورا لنا فى حياتنا التى نحياهاء ولكن ماذا نفعل أمام 
جيوش الظلام وخفافيش الفكر؟ ماذا نفعل ونحن فى حياتنا الثقافية نعيش فى 
مجتمع: الصراصير حيث التقاتل والتنازع؛ ولا نعيش فى مجتمع النمل 
والنحلء حيث التعاون والتالف . 

لقد شاء القدر أن أكتب آخر سطور هذا التصدير فى الذكرى الخامسة 
لوقوفى أمام محكمة الجنايات كما أشرت مدافعًا عن قيم العقل والنور ضد 
نفر ارتضى لنفسه حياة الظلم والظلام. وإذا كان القدر قد شاء أن أكون أول 
أستاذ للفلسفة فى تاريخ مصر العريقة قديمها وحديثها يقف متهمًا أمام 
محكمة الجنايات» فقد شاء القدر أيضًا أن أقوم برثاء فيلسوفنا العملاق ابن 
باجة ولسان حالى يقول: مرحبا بالموت وما فيه من سعادة ويحيث أتخلص 
من آلام الحياة وظلم الإنسان لاخيه الإنسان. 

لسان حالى يقول مخاطبًا روح ابن باجة: اذكرينى. 

د. عاطف العراقى 
مدينة نصر - القاهرة فی ٠١‏ مايو عام ۲٠٠١‏ م. 


مقدمة 

تحتل الفلسفة الإسلامية مكانة بارزة فى تاريخ الفكر الفلسفى الإنسانى» 
وعلى الرغم من كثرة البحوث التى تتناول الكثير من الموضوعات فى مجال 
الفلسفة الإسلامية إلا أن هناك موضوعات وشخصيات لم تدرس بعد الدراسة 
الدقيقة؛ من هذه الموضوعات والشخصيات التى لم تدرس بعد الدراسة 
الدقيقة فلسفة ابن باجة. 

وإذا كانت الأندلس امتدان من القرن الخسامس الهجرى وحتى أواخر 
القرن السادس الهجرى قد زخرت بفلاسفة ثلاثة ذاع صيتهم فى الشرق 
والغرب وهم على التوالى (ابن باجة - ابن طفيل - ابن رشد) فإن ابن باجة 
دون نزاع أقل هؤلاء الثلاثة حظا من البحث والدراسة وإن لم يكن دونهم فى 
الابتكار والأصالة. 

فموضوع هذا الكتاب هو ابن باجة وآراؤه الفلسفية» وهو موضوع لم 
يظفر بعناية الدارسين رغم أهميته كما ذكرنا سابقًا خاصة وأن ابن باجة يعد 
أول فيلسوف عربى أندلسى مسلم ظهر فى الاندلس فى أواخر القرن الخامس 
وأوائل السادس الهجرىء وكان ذلك فى زمن حكم المرابطين للأندلس وهى 
فترة لم يكن للفكر الحر فيها حظ من الانطلاق وذلك لضعف الحكام المرابطين 
من جهة» وسيطرة الفقهاء على العقول من جهة أخرى مما جعلهم يحاربون 
أى نظر فلسفى ومع ذلك فقد كان هناك من هؤلاء الحكام من وجد فى الفكر 
الفلسفى وسيلة للثقافة وترقية للعقول ولذلك ذاعت شهرة ابن باجة كمفكر 
وفيلسوف فى بلاطهمء وتمتع بمكانة مرموقة فى مجتمعهم كما ذاعت شهرته 
من قبل فى بلاط الأندلس ورغم ذلك فقد وقف خصومه له بالمرصاد وقضوا 


\v 


على طموحه وآماله بالفتن وَالدسائس وقضى نحبه على أيدى بعض الحاسدين 
له. 

ويعتبر ابن باجة من الفلاسفة الذين كان لهم خطرهم فى تاريخ الحياة 
الفلسفية ذلك أنه يعد بحق أول فلاسفة الإسلام فى الأندلس من حيث اتخاذ 
العقل هاديًا ومرشدا له فى طريقه الفكرى. فخلع عن الفلسفة الإسلامية 
سيطرة الحدل والبسها لباس العلم الصحيح وسار بها فى طريق جديد فكان 
بذلك مخالفا من سبقوه حيث كان هذا الاتجاه العقلى فى الفكر يعد اتجاها 
ضد الميول الصوفية التى كانت منتشرة فى ذلك الوقت وسادت لفترة من 
الزمن. والتى كان رائدها المفكر الصوفى أبو حامد الغزالى. 

ولا شك أن ثقافته وعلمه وثقابة ذهنه قد جعلته يتمكن من فهم الآراء 
والفلسفات الإسلامية وغير الإسلامية ونقدها نقد موضوعيًاء فكان له بذلك 
أهمية من بين مفكرى الاندلس فى نقد المذاهب الفلسفيةء ولم تقتصر شهرته 
على العالم الإسلامى فحسبء وإفا حاز شهرة عريضة فى العالم الغربى 
المسيحى وبدا تأثيره واضحًا على فلاسفة الغرب (توما الاكوينى - البرت 
الكبير) وبذلك يكون ابن باجة قد مهد السبيل لهذا الاتجاه العقلى الجديد فى 
الشرق والغرب على السواء. 

LI‏ معاصره ابن طفيل فقد أقر فى مقدمة قصته الفلسفية (حى بن 
يقظان) قائلاً: (ولم يكن فيهم أثقب ذهنا ولا أصح نظر) ولا أصدق رؤية من 
أبى بكر بن الصائغ) . 

وقد اعترف بحق ابن باجة وقدره حق قدره تلاميذه ومعاصروه خاصة 
تلميذه ابن رشد والذى اعترف بقدرته العلمية والفكرية حيث قال فى كتابه 
تلخيص كتاب النفس: 'إن كل ما بينته فى بحث العقل هو رأى ابن باجة' . 
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وأما تلميذه ابن الإمام فقد مدحه وأظهر تقوقه على معاصريه فى العلوم 
الفلسفية بما ذكره من أبيات شعرية كانت ذائعة فى تلك الايام وقد نقلها ابن 
الإمام : 
عد عن البحر وأهواله والبر ما يحويه من معجب 
إن شثت أن ترقى محل العلى فاطلب ولا تضجر من مطلب 
هذاابو بكرلهحكمة بينهافى مذهب مسذهب 
أظهرللناس بهاآية كأنها معجز من نبى 
ولم تر الأعين من قبله شمسا بدت تطبلع من مغرب 

ودراسة ابن باجة كفيلسوف ليست بالامر الهينء ذلك أن قدر) من 
مؤلفاته عدى عليه الزمن» ولا يعرف إلا بالاسم وما بقى من تراثه الهائل 
موزع بين المكتبات العالمية . وربما كان ذلك سببًا فى أن ظل مذهيه مجهولاً أو 
شبه مجهول إذ لم تلق مصنفاته. قديمًا أو حديئًا عناية تذكر. فقديمًا لم 
يشرحها الشراح كما شرحوا غيره من الفلاسفة كالفارابى وابن سينا فى المشرق 
وابن رشد فى المغرب ذلك لغموض أسلوبه فى مصنافته وما يتطلبه ذلك من 
جهود مضنية وما ظهر من بحوث في ما قبل لم يتعرض لدراسة حياة ابن باجة 
دراسة تحليلية مفصلة؛ كما لم يتعرض للإبانة عن مذهبه أو دراسته دراسة 
كاملة تضعه فى الموضع اللائق به فى تاريخ المذاهب الفلسفية وإنما اقتصرت 
بحوثهم على أن يقف على سبيل المثال عند حد دراسة بعض جوانب حياته 
وثقافته وموضوعات بعض مصنفاته أو تلخيص بعض رسائله. كما أن ضياع 
جزء كبير من مؤلفاته وتناثر الباقى منها فى أرجاء المكتبات العالمية قد جعل 
من الصعوبة على الباحثين الوقوف عليها. 


وقد دفعتنى الرغبة الصادقة فى العناية بالتراث الإسلامى فأقدمت على 
اتخاذ "ابن باجة' موضوعا لهذا الكتاب وكان هدفى من ذلك: 

١‏ - الكشف عن تاريخ حياة ابن باجة ومشاركته فى الحركة الفلسفية 

فى عصره. 
۲ - إظهار مذهبه الفلسفى وإبرازه فى صورة متكاملة الأجزاء راعيت 
فيها الدقة والموضوعية. 

WH,‏ قسمت كتابى إلى أربعة أبواب رئيسية: 

يتناول الباب الأول دراسة حياته ومصنفاته وسيتضح منها كيف كانت 
حياته ومكانته العلمية والفلسفية ذ فى المجتمع الأندلسى والمغربى Voy‏ عليه. 
فقد كشر أعداؤه وحساده وقضوا عليه قبل ظهور خزائن علمه وحكمته كما 
سيتضح لنا مدى غزارة إنتاجه الفكرى والعوامل التى ساعدت على فقدان هذا 
الإنتاج الهائل . 

وفى الباب الثانى الذى يدور حول نظرياته فى مبادئ الموجودات والحركة 
والزمان والمكان واللامتناهى والعالم بقسميه العلوى والسفلى والنفس فى 
مجالها الفيزيقى والمتافيزيقى سيتضح لنا كيف 3 تعمق ابن باجة فى دراسة هذه 
الموضوعات وكيف كانت تعبر عن نزعته العقلية الواضحة التى اتسم بها مذهبه 
عموما. 

أما الباب الثالث من مذهبه وهو الذى يدور حول نظريته فى المعرفة فهو 
يقوم أساسًا على إبراز أهمية الإدراك الحسى كمصدر من مصادر edb pall‏ إلا 
أن فيلسوفنا لم يقتصر على هذا النوع من الإدراك بل صعد منه إلى الإدراك 
العقلى الذى يتسم باليقين. كما بحث باستفاضة فى مشكلة أثارها كثير من 
فلاسفة الإسلام وهى مشكلة الاتصال ويانتهاء هذه المشكلة أكون قد انتهيت 
من البحث فى نظرية المعرفة التى تضمنها هذا الباب. 


وقد انتتقلت إلى البحث فى الأخلاق والسياسة وهى موضوع الباب 
الرابع من هذا الكتاب وبينت كيف كانت نظريته فى السياسة والاخلاق تقوم 
على مبادئ عقلية وبحيث استطاعت أن تمثل النسق الفلسفى الذى استخدمه 
فلاسفة السياسة وأدبائها فى المشرق والمغرب فى أكثر آرائهم ونظرياتهم . 

ولعلى بهذا أكون قد درست زوايا فلسفة ابن باجة وأكون قد نظرت إلى 
مذهبه نظرة أشمل . 

وأود أن أنوه إلى أن هذا الكتاب لا يقتصر على دراسة مذهب ابن 
الصائغ الفلسفى فحسب بل يبحث فى صلته بسابقيه ومن جاء بعده من 
فلاسفة ومفكرين سواء كان مذهبه يتعارض معهم أو يؤيدهم. 

وقد عنيت فى الكتاب بإظها رهذا التأثر والتأثير لما وجدناه عند فيلسوفنا 
من آراء ونظريات سبق للذين جاءوا قبله تقريرها حتى أن مذهبه يمكن أن يعد 
مصبًا لمعظم التيارات الفلسفية والعلمية التى سبقته وأنه استفاد من سابقيه» 
وقد أشار إلى ذلك صراحة فى بعض مصنفاته . 

لكن هذا القول لا يطعن فى أهمية فلسفة ابن الصائغ ومكانته فى تاريخ 
الفكر. إذ أن أى فكرة علمية أو فلسفية يمكن أن نجد لها جذورا تمند إلى 
قديم الزمان. 

ورغم ما صادفنى من مصاعب فى دراستى لهذا الموضوع أذكر منها على 
سبيل الإيجاز لا الحصر صعوبة الحصول على المراجع الخاصة» بابن باجة 
وهى لم تنشر فى القاهرة. وما نشر منها نشر فى دمشق وبيروت» كما أن 
صعوية الحصول على المخطوط منها وهو كما ذكرت مفرق بين أرجاء المكتبات 
العالمية ناهيك عن صعوبة أسلوب ابن باجة وغموضه فى مصنفاته. لكن ذلك 
لم يزدنى إلا إصرار) على إخراج هذا الكتاب إلى حيز الوجود عسى أن تكون 
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دراستى المتواضعة بداية لمجهودات غيرى من الباحثين وجذب اهتمامهم إلى 
تراث هذه الشخصية الثرية التى لم يستطع الزمان أن يدخلها دائرة النسيان بعد 
أن فرضت نفسها على تاريخ الفكر الفلسفى الإسلامى فرضًا مما جعلها تحتل 
مكانتها المرموقة فى هذا التراث خاصة بعد صدور تحقيقات ودراسات حديثة 
تتناول جوانب فلسفته المختلفة بعد مناقشة رسالتى هذه. 

وبعد فقد آثرت أن تتصدر كتابى هذا نفس المقدمة التى بدات بها 
رسالتى للماجستير والتى كتبتها منذ أكثر من عشرين عامّاء ورغم أن سنوات 
الحياة قد أضافت إلى عقلى الكثير من الخبرات وزودتنى قراءاتى المستمرة بكل 
ما هو جديد فى مجال القكر والثقافة إلا أننى وجدت أن عرض المقدمة كما 
كتبت فى وقتها وبلغة عصرها قد تكون أكثر تعبيراً عن تكامل الفكرة الفلسفية 
كما حاولت أظهارها عند فيلسوفنا المغربى أبو بكر بن الصائغ وحتى لا يكون 
هناك انفصام بين مقدمة الكتاب ومتنه احسترامًا منا لعقلية القارئ الواعى 


وتقدير؟ لأصالة فكرنا الفلسفى . 
د. زینب عطیطی 
مص رالجديدة فى ٠٠٠١/7/0‏ 
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الباب الول | 
حياة الفيلسوف ومؤلفاته وشروحه 


الفصل الأول: حياة الميلسوف 


الفصل الثانى: مؤلماته وشروحه 





الفصل الأول 
حياةابن باجة وعصره 


ويتضمن المناصر الآتية: 

١‏ -اسمه - لقبه - كنيته. 

۲ - تنسبف أسرته مولده. 

“ - البيئة العامة أطوار حياته» وفاته» خصومه: 
ثقافته. 


؟ - تلامينه. 





١‏ - اسمه - لقبه - كنيته: 

هو أبو بكر محمد بن يحى المعروف بابن الصائغ وابن باجة التجيبى 
الاندلسى السرقسطى . 

وقد أجمع كل من dail‏ وابن أبى أصيبعة(2: OTE gly‏ 
Mad oily Yess ically MCLE oly Me Lad,‏ 
Me all,‏ على هذا الاسم ولم يخالفهم فى ذلك سوى ابن سعد الذى 
ذكر أن اسمه هو "أبو محمد بن الحسين بن باجة: وربما يكون 'الحسين* 
أحد جدود ابن باجة ولم يهتم المؤرخون بذكره فى نسبه ووقفوا عند ذكر والدء 

أما الكنية التى عرفب بها ابن باجة وأجمع عليها المورخحون( 2١‏ فهى 
'أبو بكر" . . 

ففيلسوقنا إذن يلقب بابن الصائغ» وابن باجة. 

أما أنه يلب "بابن الصائغ قربا يكون ذلك لانه قد مارس صناعة 
الصياغة التى كانت مهنة أسرته ولذلك لقب بابن الصائغ . 

Ul,‏ أنه يلقب "بابن باجة" فما ذلك إلا لان كلمة 'باجة* كما يقول 
*ابن لكان )11٠١‏ هى الفضة بلغة الفرنج با مغرب ولذلك عرف عند فلاسفة 
الاسكولاستين 'نصارى الاتدلس" باسم Avimpace‏ أو كما عرف Averoes‏ 
OME, ob‏ ويذكر بعض الباحثين للحدثين OMS Cd deb of‏ 


vv 


وإذا كانت كلمة 'باجة' بالأسبانية هى الفضة» فقد علق على ذلك 
المستشرق الفرنسى "مونك 2١17"‏ بأنه لو صحت هذه الدعوة لكان من المحتمل 
أن تكون كلمة 'باجة" قد حرفت عن كلمة 'باتشا' مثلاً التى هى بدورها 
حرفت عن كلمة "بلاشان" التى معناها الفضة فى اللغة اللاثئينية وهنا تقع 
الصلة بينها وبين كلمة الصائغ . 
؟ -تسبه: 

مال بعض المؤرخين لحياة ابن الصائغ آن يطلقوا عليه "ابن لصائغ 
الاندلسى '' نسبة إلى بلاد الأندلس ' التى ولد بها وعاش على أرضها. 

ومال البعض الآخر إلى نسبته إلى سرقسطة فقالوا *السرقسطى 2177١‏ 
نسبة إلى مسقط رأسه ومهد طفولته ومكان إقامته الأولى. 

وقد ذكر كل من "ابن خلكان' و"الصفدىئ". و"المقسرى" 
والخوانسارى" أنه ينسب إلى تجيب فقالوا: 'أبو بكر محمد بن باجة 
OMe sll‏ 

و"تجيب' كما يقول "ابن خلکان' هی آم عدی وسعد ابن أشرس بن 
شيب بن السكون نسب ولدها إليها وهی جيب بست ثوبان بن سليم بن 

وبالرجوع إلى كتب الانساب يتين لنا أن ' يب" هى آم عدي 
وأشرس وأن كل من كان من ولد عدى وأشرس قيل له تميب» وقال الجوهرى 
هم بنو تجيب بن كندة فجعل تجيب آبًا لهم لا أما ومن التجيبيين بنو صادح 
التجيبيون الذين كان لهم ملك الأندلس بامرية أيام ملوك OO a gall‏ 

أما ابن حزم الأندلسى فيذكر أن تجيب هى أم.لهما ولكنه يذكر أن دار 
تجيب بالاندلس هى سرقسطة ودروقة وقلعة أيوب( © , 
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ويبدو أن ابن باجة كان له بهذه المرأة وبولدها صلة نسب أى أنه ينسب 
إلى اسرة آل تجيب التى حكمت سرقسطة فى الفترة ما بين (9/ااه 449م: 
١ه‏ 54١1م)‏ ومما يؤيد ذلك أن “ابن دحية “17 يذكر أن السلطان 
'المعتصم بالله"" كان ينسب إلى امرأة اسمها تجيب بنت ثوبان بن سليم بن 
رهاء وهى أم عدى وسعد بن أشرس بن كندة وهى نفس المرأة التى نسب إليها 
ابن باجة» وربا كان إهمال ذكر نسبه فى سيرته يرجع إلى تغير الظروف 
السياسية» وإبعاد التجيبيين عن الحكم بعد أن تولت أسرة بنى هود السلطة فى 
سرقسطة فانصرف المؤرخون عن إظهار نسبه. 
۲ -أسرته؛ 

أما عن أسرته التى نشأ بها وتربى فى كنفها فلا تمدنا المصادر قديمة أو 
حديثة بمعلومات وافية بحيث نجد أنه من الصعب الحديث عن سيرة ذاتية له 
وكل ما نعرفه عن أسرته أنها كانت تعمل بصناعة الصياغة. 

وربما كانت آسرته تتمتع بمكانة مرموقة فى المجتمع الاندلسى (سرقسطة) 
إذ أننا أثبتنا سابقًا أنه ينحدر إلى سلالة الملوك الذين كان لهم شأن عظيم. 

وعلئ ذلك فإننا نرجح أن أسرته لم تكن بعيدة عن بلاط سرقسطة فى 
ذلك الحين. كما أنها كانت ميسورة الحال لأنها تشتغل بالصياغة. ومعنى ذلك 
أنه كان من عليه القوم ومن الأسر المرموقة. وبما أنه من سلالة ' تجيب" فقد 
كان مختلطا بأهل البلاط الذين يمثلون الطبقة الحاكمة وهذا فسر لنا ما كان 
عليه "ابن باجة' من اتقان لعلوم الطب والفلسفة إذ أن التعرف على مضمون 
هذه العلوم لم يكن شائعًا فى ذلك العصر ولم يكن ميسر) إلا داخل القصور 
والبلاطات» كما آن مراجع الفلسغة ومؤلفاتها لم تكن متشرة بين العوام» 
وكان تداولها مقصور) على فئة خاصة فى المجتمع وهم الذين يمثلون عليه 
القوم . 
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ورغم اهتمام والده بصناعته المربحة (صناعة الصياغة) إلا أنه كان من 
المحبين للعلم بحيث نهد أنه وجه ولده (أبو بكر) إلى تحصيل العلم والنبوغ 
فيه بادنًا ذى بدء بتلك العلوم التى كانت منتسشرة بين طبقات الناس وهى 
العلوم الدينية من فقة ولغة؛ وحديث»' وعلوم دين وما يؤيد ذلك ما ذكره 
'ابن أبى أصيبعة """ من أنه كان متميزا فى العلوم العربية والأدب حافظا 
TO bt dye bey col al‏ من أنه كان عاًا بالادب والنحو. 

كذلك وجهه والده إلى تحصيل غلوم الخواص من فلسفة وطب وفلك 
وهندسة حيث وجد كل ما يشبع اهتماماته العلمية فى قصور الأمراء وكان 
قادرا على تحصيلها'. ويعد من الأفاضل فى صناعة الطب . وقال تلميذه 
"ابن الإمام" . كان فى ثقابة الذهن ولطف الغوص على تلك المعانى الجليلة 
الشريفة (الفلسفة) أعجوبة دهره؛ ونادرة الفلك فى زمانه فإن هذه الكتب 
الفلسفية كانت متداولة بالاندلس من زمان الحكم مستجلبها ومستجلب غرائب 
ما صنف بالمشرق. وأثبت فى الصناعة الذهنية وفى أجزاء العلم الطبيعى مى 
يدل على حصول هاتين الصناعتين فى نفسه صورة ينطق عنها ويفصل ويركب 
فعل المستولى على آمرها*(*" . 

ونلاحظ أن صلة أسرته بالبلاطات الحاكمة كان لها أثرها فيما بعد عقب 
انتهاء ابن باجة من مرحلة التحصيل فإذا به يواصل اتصاله بالقصور الحاكمة 
حيث جلسات العلم والمناظرة وقد ورد أنه كان من أولئك العلماء والشعراء 
الذين عاشوا فى بلاط سرقسطة أيام "بنى هود" فقد عاش مع "ابن جبيرول' 
الشاعر والفيلسوف المشهور و'أبى الفضل عسداى' الطبيب والموسيقى الذى 
كان وزير الموتمن بن هودء و"أبوبكر الطرطوشى' صاحب كتاب سراج 
الملوك. و*الفتح بن خحاقان' المؤرخ المعروف. و'أبوبكر بن زهير" صاحب 


الموشحات المشهور الذى عمل كطبيب فى بلاط w‏ هود وكان معاصراً لابن 
باجة V5‏ 

ولا شك أن وجوده مع هؤلاء العلماء والأدياء والشعراء فى هله الفترة 
كان له أكبر الاثر فى تكوينه العلمى ونضوجه الفكرى كما سيتضح لنا ذلك 
فيما بعد عند الحديث عن مصنفاته. 
: - مولده: 


ليس لدينا تحديد دقيق لتاريخ ميلاد ابن باجة أو السنة التى ولد فيها 
بالضبطء ولم تجدثنا المراجع القديمة التى ترجمت له بشىء عن تاريخ مولده. 
إلا أن بعض المراجع الحدية"" تذكر بالتقريب أنه ولد حيث كان القرن 
الخامس الهجرى - الحادى عشر الميلادى على وشك الانتهاء وأن ذلك كان 
فى أواخخر عصر المرابطين بالأندلس . 

على أنه قد يكون فى مقدرونا إذا ما تتبعنا الظروف والاحداث التاريخية 
من جديد أن نصل إلى تحديد أدق لناريخ مولده Clase‏ على ما ورد فى 
المراجع التاريخية القديمة. 

فإذا ما عرفنا أن ابن الصائغ قد وزر للأمير "أبى بكر بن إبراهيم 
اللمتونى الصحراوى" الذى حكم سرقسطة من قبل المرابطين سنة 507 ها - 
4 ١٠م‏ كما يقول ابن الخطيب"242). . استورر الوزير الحكيم الشهير أبا بكر 
ابن الصائغ واختصه فتجملت دولته ونبه قدره وأخباره معه شهيرة. 

' معنى هذا أنه لا يمكن أن يشغل ابن الصائغ هذا المنصب الذى له 

خطورته إلا وهو على قدر من المعرفة والنضوج العقلى مما يسمح لنا بأن نقدر 
عمره فى ذلك الوقت بنحو ثلائين أو عشرين سنة على الآقل. 
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ولا مسقطت مسرقسطة فى أيدى الأسبان 7١86ه‏ - 8١١١م‏ ورد أنه 
غادرها إلى إشبيلية ثم إلى شاطبة ثم نزح منها إلى المغرب". وظل هناك 
فترة من الزمن عاش فيها فى بلاط الأمراء المرابطين فيذكر لنا 'القفطى ' 
أنه( "2. وزر لأبى بكر يحى بن تاشفين مدة عشرين سنة. 

- ھ٥۴۴ المراجع أنه ترك الوزارة وعاش فترة حستى توفى سنة‎ Wad, 
معنى ذلك أنه توفى فى الستين أو الجخمسين من عمره» وما‎ "224 
يرجح هذا التاريخ أن ابن أبى أصهبعة يذكر آنه توفى شابًا» كذلك‎ 
'الزركلى '"" يذكر لنا أنه توفى ولم يبلغ بعد مبلغ الكهولة والشباب طبقًا‎ 
لما يرد فى معاجم اللغة يمكن أن يصل إلى ما بعد الخمسين» ففى "تاج‎ 
العروس" قال "محمد بن حبيب *"" زمن الغلومية سبع عشرة سنة منذ أن‎ 
يولد إلى أن يستكملها ثم رمن الشابية منها إلى أن يستكملها ثم رمن الشبابية‎ 
. منها إلى أن يستكمل إحدى وخمسين سنة ثم هو شيخ إلى أن يموت"‎ 
مكان مولده:‎ - © 

ولد أبو بكر بن الصائغ بمدينة سرقسطة" بجزيرة الأندلس» وهى 
بلدة مشهورة تقع على ضفة نهر 'إبره' بأقليم 'ارتيط' وهو أحد الأقاليم 
الكثيرة التى تتكون منها جزيرة الأندلس(*" . 

وكانت ملكة سرقسطة (الثغر الأعلى)"" من أعظم المماليك الاندلسية 
ليس فقط بضخامة رقعتهاء ولكن Cal‏ بموقعها الدقيق الخطر بين الدول 
الأسبانية النصرانية وكانت من أقدم الدول الأندلسية المستقلة وأرسخها جذورا 
فى الاستقلال بموقعها المنعزل النائى فى شمال شرقى الجزيرة. 

وقد كانت سرقسطة فى عهد بنى هود وهى الفترة التى وجد فيها ابن 
الصائغ وعاش فى بلاطها. كانت مركزا لحركة علمية وأدبية راهرة» وكان بنو 
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هود من حماة العلوم والآداب» واشت ت سرقسطة فى ذلك الوقت بنوع 
خاص من الدراسات الفلسفية والرياضية حيث كان ابن الصائغ يعد من اعظم 
أبنائها خاصة فى ذلك النوع من الدارسات. 

كما كانت سرقسطة مثل عواصم الإمارات الأخرى مركز لحركة أديية 
قوية وقد نبغ بها فى ذلك العصر كثير من الأدباء والشعراء كما مر بنا سابقًا . 
وقد هيأ لها موقعها أن تقوم بدور حضارى ثقافى بين الدول الأسبانية للجاورة 


لها. 
-١‏ البيئة العامة فى نواحيها السياسية والاجتماعية والدينية والمكرية: 
أولا: الحالة السياسية: 


تمند حياة 'ابن الصائغ' فيما بين النصف الثانى من القرن الخامس 
الهجرى - الحادى عشر الميلادى والنصف الأول من القرن السادس الهجرى - 
الثانى عشر الميلادى. حيث إنه ولد فى أواخر القرن الخامس الهجرى وتوفى 
فى أوائل السادس سنة 8577ه وهى الفترة التى عاصرت زمن حكم المرابطين 
للاندلس”" وتدخلهم السياسى لنصرة الإسلام والدين استجابة لدعوة 
أمرائها لا سيما بعد سقوط طليطلة فى أيدى القشتالين (41/8ه - 86١٠م)‏ 
كما سيتضح لنا ذلك فيما بعدء وكيف تحولت حملات الإنقاذ المرابطية يعد 
ذلك إلى حملات غازية واستيلاء المرابطين على مدن الاندلس تباعًا وضمها 
إلى الإمبراطورية المغربية الکبری" فیما بین ٤۸۳‏ هھ - ۵۰۴ھ (۹۰١٠م‏ - 
‘A‏ ١ام).‏ 

فإذا ما حاولنا استرجاع الحموادث التاريخية فى ذلك الوقت نجد أنه كان 
لسقوط الخلافة الأموية بقرطبة ١۲٤ه»‏ وانحلال الأندلس إلى دويلات 
للطوائف تمثلت فى ست مناطق رئيسية هى: قرطبة» وطليطلة؛ وأشبيليةء 


وغرناطة» وبلنسية» وسرقسطة., أثر كبير فى ظهور التفكك بين المسلمين 
عربهم وبربرهم وصقاليتهه!*"». وليس أدل على ذلك منة أن مملكة سرقسطة 
ليس فقط بضخامة رقعتها ولكن أيضا بموقعها الدقيق الخطر بين الدول 
النصرانية » Leys‏ جذورها فى الاستقلال قد منيت هى الاخرى بإضطرام 
الفتن وانهيار الخلافة . 

فقد استطاع "بنو هود' انتزاع الحكم من أسرة "بنى تجيبٍ"90) بعد 
فترة من الحكم استمرت زهاء قرن ونصف وبدأت رئاسة أسرة جديدة هى 
أسرة (bday a gs‏ وكان أول زعمائها 'سليمان بن محمه.بن هود" الذى 
اتخذ تمن الالقاب السلطانية لقب “المسمعين بالله' واستطاع أن يخصع مملكة 
سرقسطة الحكمه فترة ثمانية أعوام» لکنه قبل وفاته عام ۸ھ - 5٠م‏ 
قسم Ke‏ بين أولاده الخمسة. واختصن ولده أحمد (المقتدر) avy‏ سرقسطة 
التى كانت عاصمة مملكته» إلا ان الحروب الأهلية التى كان أساسها. الطمع 
سرعان ما قامت بين الإخوة خاصة بين احمد. واخيه يوسف (المظفر) إلا أن 
لمقتدر لم يستطع الصمود أمام أخيه فاستعان بملك "نافار" (فرديناند الأول) 
الذى وجه قواته للقضاء على يوسف بحيث نجد أن المقتدر قد وطد سلطانه 
بعد ذلك واشتد بأسه واستطاع استرداد القواعد التى كانت تحت رئاسة 
NST‏ 

وبعد فترة حكم استمرت زهاء خحمسة وثلاثين عامًا توفى peel‏ 
ه/ ۰۸۱ ام ولکنه قبل وفاته ارتكب نفس الخطا الذى وقع فيه من قبل 
والده فقسم Ste‏ بين ولديه فخص يوسف (المؤتمن) th‏ وخص 
(المنذر) بطرطوشة ودانية ولا ردة. 


4 


وقامت الحروب من جديد بينهما واستعان كل منهما فى تلك الحرب 
بالنصارى فكان المؤتمن يستعين (بالسيد الكمبيادور) ملك قشتاله» وكان المنذر 
يستعين بأمير برشلونه» وات مرت تلك الحروب الاهلية حتى وفاة المؤتمن عام 
4ه 86١٠م‏ وخلفه ابنة أحمد 'المستعين' وما كاد يتقلد مهام منصبه 
ويباشر أعباء وظيفته حتى وجد نفسه أمام حدث خطير. 

فبعد أن استولى الفونسو السادس على طليطلة ۷۸٤ه‏ اعتزم انتزاع 
سرقسطة فسار إليها وحاصرها وحاؤل المستعين أن يرده عن ذلك ولكنه فشل 
لقوة الجيوش النصرانية"“ ولم يجد المستعين بذا لدفع هذا الخطر الدامى 
والخروج من هذا الوضع الميئوس منه سوى طلب العون من الأمير يوسف بن 
تاشفين المرابطى. الذى أخذ يستنفر جيوشه لدهم هذا الخطر مندفعًا بحماسه 
العقائدى من أجل OLY a pad‏ 

ويذكر EY ast‏ أن يوسف بن تاشفين عندما بلغه استنجاد المستعين 
به عبر عن ذلك بقوله "أنا أول متتدب لنصرة هذا الدين ولا يتولى هذا الامر 
Jol‏ إلا أنا بنفسى * وعبرت الجيوش المرابطية الاندلس عام 414ه وعندما 
علم 'ألفونسو" بذلك رفع حصاره عن سرقسطة وهرع بقواته إلى الجتوب. ” 

ثم كانت موقعة الزلاقة وهزيمة ألفونسوا الساحقة أمام القوات المرابطية 
والأندلسية المتحدة سنة ۷۹٤ه‏ ١۸١٠م‏ فضعف أمر القشتالين والملوك 
النصارى فترة من الزمر(°“). 

ولم يمض على هذا النصر الساحق: سوى عامين حتى هاجمت القوات 
القشتالية مدن الأندلس من حديد؛ وأصبح أمراء الاندلس أمام خطرين: 
الأول هو زحف الجيوش النصرانية والشانى المخاطر التى باتت تهددهم عبر 
المضيق من المرابطين خخاصة أن يوسف بن تاشفين وقواته قد تذوقوا بدورهم 


fo 


ترف الأندلس وحضارتها الزاهرة وتقاعصوا عن العودة إلى ديارهم واعتقدوا 
أنهم ينصرون الإسلام. 0 

ومع ذلك فقد غلب على أمراء الأندلس ذلك الشعور الدينى قاستنجدوا 
بالمرابطين ضد نصارى الاندلس وقد عبر 'المعتمد بن عباد' عن ذلك بقوله 
القن شل تاد Rel pallens‏ يقية عن أن يكون 
راعى البط فى قشتالة "2437 , 

لكن رغم غلبة هذا الشعور الدينى إلا أنه كان هناك بعض الأمراء من 
ذوى النفوس الضعيفة الذين اتفقوا مع ألفونسو السادس على نصرته والوقوف 
بجانبه مقابل مبالغ معينة من المال أو طمعا فى مراكز سياسية تحت سيادته. 
فقرر يوسف بن تاشفين منارلة هؤلاء الأمراء وتوحيد كلمة الأندلس لواجهة 
هذا الخطر المتزايد90؟) . 

وقد بذل المرابطون بحق جهودا جبارة فى سبيل إنقاذ الإسلام واستطاعوا 
إنقاذ أكثر المدن الاندلشية وآلت أسبانيا كلها إلى سلطان المرابطين وغدت ولاية 
مغربية بعد أن خضعت سرقسطة لولاء الماربطين Mao ee‏ وظلت 
كذلك. حتى سقوطها فى يد ألفونوا الاول ملك أراجوان 7١8ه‏ 18١١1م.‏ 

ويصف لنا المراكشى سقوط سرقسطة فيقول "وقد كان الإفرنج قبل ذلك 
بأعوام قريبة العهد خرجوا من الأرض الكبيرة إلى الأندلس فى جموع كثيرة 
ليس لها حدء ولا يحصى لها عدد إلا الله؛ انتشروا على ثغور سرقسطة 
وأثخنوا وقتلوا وسبوا وتغلبوا على مدينة بربشتر DG oe‏ 

وما أن دخلها ألفونسو الأول حتى جعلها عاصمة له ويذكر لنا ابن 
خلكان آنه بعد آن استولى عليها الفرنج سنة ١١١ه‏ خرج منها جماعة من 
العلماء ويبدوا أن ابن باجة قد خرج أيضًا فى زمرة هؤلاء العلماء متنقلاً بين 
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المدن الأندلسية حيث استقر فيما بعد فى المغرب وقضى هناك البقية الباقية من 
أيامه إلى ete‏ 

وإن كان الفتح بن خاقان7!") ' يذكر أن ابن باجة قد رحل من 
سرقسطة قبل سقوطها بيد الأفرنج ولكن دعوى" ابن خاقان" يشويها يعض 
الشكوك خاصة إذا ما عرفنا أن ابن الصائغ كان فى ذلك الوقت وزير) لأبى 
بكر بن إبراهيم الضحراوى" وكانت له مكانة كبيرة وشأن عظيم فى بلاط 
ذلك الأمير كما يقول صاحب الإحاطة فلماذا إذن يهاجر ابن باجة وقد حظى 
بهذا العطف ويتلك المكانة؟؟ . 

لا شك أن اضطراب الظروف المحيطة به والتقلبات السياسية كانت من 
العوامل الاساسية فى نزوح ابن الصائغ إلى المغرب وهو يشير إلى ذلك ضمنًا 
من خلال رسالة بعث بها إلى أحد تلاميذه "ابو الحسسن بن الإمام" يقول له 
[OMG‏ 

«إنى لما اعتزمت على الحركة إلى ما أخافنى من مشرق المعمورة» وهو 
بلد تارج ومسعى بعيد يشتمل على مقدار من الزمان غير يسير بالإضافة إلى 
الاعمار الإنسانية وقد تقدمت فى غير هذه فأعلمتك بالسبيل التى أعتقد 
بسلوكها وهى سبيل قد عبرت أنت أعزك الله بعضها وسيرتى التى عليها 
مشهورة وأنا متعرض فيها للخطر" . 

لكن ابن باجة يشير أيضا إلى أن سلوكه طريق النظر الفلسفى واشتهاره 
ذلك الوقت كان يعد. من الأمور التى حرم الخوض فيها وكما يقول المقرى077) 
'وكل العلوم لها عندهم حظ إلا الفلسفة والتنجيم فإن لهم حظا عند 
القول بأنه لم ينبغ نابغ فى الفلسفة فى ذلك الوقت. 
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فقد كان ملوك البربر مع هذا كما يقول "دی بور" لهم ولع بتشرب 
ثقافة الأمم التى يخضعونها وأوضح مثال على ذلك ما ناله ابن الصائغ من 
الحظوة لدى أبى بكر بن إبراهيم حاكم سرقسطة وما ناله فى بلاط المرابطين 
فى المغرب» إلا أنه مع ذلك لم يسلم من كيد الفقهاء ورجال الدين. 

وهكذا نجد أن قوة هذه الاسرة البربرية لم تستمر طويلاً بعد وفاة ابن 
تاشفين ٠ ٠‏ 0ه إذ تولى ابنه من بعده تنظيم إمارة الأندلس» ولكنها لم تنعم 
فى عهده بما نعمت به فى عهد والده وذلك لتعصبه الشديد للدين واستمساكه 
بمذهب مالك مما جعله آلة بيد الفقهاء. فساد التعصب والإزهاب وكثرت 
الوشايات مما أدى إلى قيام الثورات التى أنهت حكم المرابطين للأندلس والتى 
وقعت بدورها فى أيدى النصارى الأسبان وانحصرت رقعة الإسلام فى مملكة 
COLE 2‏ ا 

ثانياء الأحوال الاجتماعية:.. 

ترك يوسف بن تاشفين لابنه على بن يوسف بن تاشفين إمبراطورية 
كبرى تمتد من بجاية شرقًا إلى السوس الأقصى غربًا. ومن السودان جنويًا إلى 
سرقطة والشغر الاعلى فى الاندلسن شمالاء وكانت هذه الإمبراطورية 
الضخمة تذخر بفئات مختلفة من مسلمين ونصارى وعرب ويهود وبربر 
وصقالية وكانت كل فئة لها دينها وأخلاقها وعاداتها وتقاليدها الخاصة بها 
ولهذا كان المجتمع الأندلسى يمثل المجتمع المختلط بمعنى الكلمة. 

وقد وصف "المقرى' جانبًا من هذا الاختلاط الذى كانت تموج به 
الأندلس من سلالات واجناس وحضارات وثقافات فكان منهم العرب الخلص 
وهم الذين كان لثقافتهم ولغتهم أثر فى جعل الاندلس ذات مظهر أدبى 
وفكرى واحدء وحدته تلك اللغة السامية لغة القرآنء وإلى Sle‏ العرب 
البربر وما لهم من مقام مرموق فى الفتح يتميزون بحدة الطباع ويتسمون 
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بالخشونة والبداوة ويضطرمون بالافكار الرجعية ويمقستون مظاهر الحمضارة 
الأندلسية الرفيعة» كما كان هناك الصقالية من سكان البلاد الاصليين والذين 
أعتنقوا الإسلام. ْ 

كذلك حملت غزوات المسلحين فى جنوب فرنا وغيرها من جزر البحر 
المتوسط وعودتهم بالسبايا من هذه الحروب وتلك الفتوحات» حملت تلك 
الغزوات ظائفة من الجوارى الحسان كان لهن شأن فى المجتمع الاندلسى بما 
كان لهن من ثقافة أدبية عالية أثارت كوامن النفس والهبت قرائح الشعراء 
OVUM,‏ 

وقد اختلط المجتمع الاندلسى بالفعل نتيجة لتزاوج هذه الفئات المختلفة 
ولم يقتصر التوالد على العرب والبرير وحدهم بل توالد العرب والبربر 
وسكان أسبائيا الاصليون فكان العرب يتزوجون النصرائيات!97) , 

لكن رغم هذا الاختلاط فإن المجتمع الأندلسى أصبح يعانى من 
التفاوت فى الثقافة والمبادئ التى توحد بين هذه الفئات المختلفة^*. كما أن 
الرخاء الاقتصادى الذى امتازت به الاأندلس فى ذلك الوقت نتيجة ازدهار 
الصناعة والزراعة والتجارة من جهة وتغلب الجوارى على الحياة الاجتماعية 
فى الدور والقصور من جهة آخرى ججعل الأمراء المرابطين ينغمسون فى ذلك 
النزف وتلك الرفاهية والمنعة على مر الأيام ما أضحف مكانتهم السياسية 
وجعل النصارى يتحينون الفرص للقضاء عليهم واسترجاع الأندلس*) كما 
أنه أضاع هيبتهم وشجاعتهم التى اتسموا بها لدى العوام نتيجة انغماسهم فى 
الترف من ناحية ومعاملتهم القاسية للناس والتى كانت تحمل فى طياتها الكثير 
من الكبرياء والعجرفة من ناحية آخرى. 

ومع ذلك فإنه يمكننا القول بان بلاط سرقسطة كان يعد من أفخم 
بلاطات .أمراء ذلك العصر لان بنى هود. كانوا من أغنى ملوك عصرهم وقد 
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استطاعوا بهذا الغنى أن يجعلوا من الأندلس مركز لإشعاع الحضارة والعلم 
کما سنوضحه فیما بعد. 

ولا شك أن هذا التفاوت الاجتماعى الذى اتسم به المجتمع الاندلسى 
قد أحيا الآداب والعلوم من جهة وأضعف السياسة والأخلاق من جهة أخرى 
وكان لهذا الجو الاجتماعى بمتناقضاته أثرا فى نفس ابن باجة وفى فكره. 

فقد كان من آثاره فى نفسه أنه اجتمع فيه إحساس بوحشة ووحلدة كبيرة 
نتجت من الظروف القاسية التى تعرض لها فى حياته الخاصة والتى جعلت 
الاستسقرار .الفكرى الأمل المنشود الذى كانت تهفوا إليه نفسه»ء وبدا ذلك 
واضحًا فى كتاباته الفلسفية التى اتسمت بالغموض» وجفرة اللفظء وإن 
كانت By‏ طبعه وهدوء نفسه يغلبان عليه فى بعض الاحيان كما يبدو لنا من 
خلال كتاباته الشعرية فى الغزل والعشق والمدح» :وفى موشحاته التى تفيض 
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سجی . 

كما أن هذا المجتمع المتفاوت كان له أثره فى تفكير ابن الصائغ الفلسفى 
فقد اتخذه مادة للدراسة والتحليل وتهلى لنا ذلك واضحًا فى فكره السياسى 
وفكرته عن المدينة الفاضلة تلك المديئة المثلى التى كان يسعى لتحقيقها فى 
عالم الواقع . 

خالقا: الأحوال الدينية: 

انتشرت الدعوة الإسلامية الجديدة التى جاء بها الإسلام عام 47ه على 
يد طارق بن ریاد والتى اهتم بنشرها فی جزيرة الأندلس» ois,‏ هذه 
الدعوة تشق طريقها فى هدوء بيسن الأسبان النصارى فى ذلك الوقت ورغم 
دخول الكثيرين منهم فى الدين الحنيف إلا أن بعضهم أيضًا قد بقى على 
نصرانيته الوقت الطويل» وأقامت الدولة الاموية بالأندلس خلافة إسلامية 
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مسثقلة عن الدولة العياسية فى المشرق وكان الخليفية الامورى يتولى شثو 
الجماعة الإسلامية روحانيًا إلى جانب توليه منصبه كحاكم سياس( . 

وكان المذهب المالكى هو أكثر المذاهب الإسلامية انتشار؟ فى ذلك الوقت 
خاصة بعد القضاء على مذهب "الأوراعى' قبل انتهاء الماثة الشانية للهجرة. 
وتمكن الفقه المالكى من السيطرة على القضاء والفتيا والعبادات والاحوال 
الشخصية وأصبح لفقهاء المالكية مكانة عظمى فى دولة الاندلس. 

وبالرغم من انتشار SOU Gall‏ بهذه الصورة إلا أن الفقه الشافعى 
والفقة الظاهرى قد انتشر أيضًا فى OY) aN‏ 


كذلك كان الحال فى دولة المرابطين بالمغرب فقد كان الإسلام السنى 
على مذهب الإمام مالك هو المذهب السائد فى عهدهم وكان للفقهاء مكانة 
مرموقة لدی حكامهم وقد بلغ التعصب لذهب الإمام مالك مبلغه وليس أدل 
على ذلك سوى ما يرويه لنا 'الخشنی*") من آن مغريبا جمعه الطريق 
با حجاز برجل من آهل بغداد وكان إن ذاك يرى رأى مالك . فقال البغدادى: 
روى عن النبى HE‏ كذاء فقال له المغربى: فيما أذكر مالك لا يرى ذلك» 
فقال البغدادى: شاهت وجوهكم يا أهل المغرب تعارضون قول النبى بقول 
مالك . 

ورواية الخشنى إن دلت على شىء فإنما تدل على ما وصلت إليه 
الدراسات الفقهية فى ذلك العصر وما كان لفقهاء المالكية من مكانه مرموقة 
لدی حکامها. 

يقول "المراكشى*" فى حديثه عن ولاية على بن يوسف بن 
تاشفين ' . . كان لا يقطع أمرا فئ جميع ملكته دون مشاروة الفقهاءء فکان 
إذا ولى أحد من قضاته كان فيما يعهد إليه لا يقطع أمرا ولا يبت حكومة فى 
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صغير من الأمور ولا كبير إلا بمحضر أربعة من الفقهاء فبلغ الفقهاء فى أيامه 
LL‏ عظيمًا . . وانصرفت وجوه الناس إليهم فكثرت لذلك أموالهم واتسعت 
مكاسبهم ' . 

ولم يهتم فقهاء المرابطين بدراسة الحديث:: فقد انصرفوا عنه وكانوا لا 
يرجعون إلى الاصل إلا لكى يستنبطوا منها الاحكام ويتخذوها مادة للدراسة 
واكتفوا بتلك الاحاديث المجموعة فى كتب الفروع وجعلوها مرجعهم الوحيد 
من غير تحفظ ويعلق على ذلك المستشرق "ليفى بروفنسال "2147 فيقول: 

«وكان من أثر هجر الفقهاء لدراسة الحديث وما يتصل به من مصادر أن 
الغى علم أصول الفقه الذى يستنبط بمقتضاء أحكام قد تكون جديدة. وادى 
الاعتماد على الفروع التى تتضمنها كتب المذهب إلى تجريد الدراسة من روح 
الكشف وانصرف القوم عن النظر والاجتهاد" . 

رابهاء الأحوال الفكرية: 

كانت الأندلس تحت حكم الممنتصر بالله (الحکم الثانی ٣٣۰‏ - ١٣۳ھ‏ 
- (11م --997م) سوقًا عظيمة تفد إليها الآثار الأدبية من كل قطر وكان 
يبعث فى طلب الكتب من ديار المشرق كبغدادء ومصر وقد أدى ذلك إلى 
اتجاه الناس فى أيامه إلى العناية بعلوم الأوائل وتعلم مذاهبهه9©. 

يقول ابن أبى ap eis ay OV ol‏ ابن الصائغ '.. » فإن هذه 
الكتب الفلسفية كانت متداولة بالأندلس من رمان الحكم مستجلبها ومستجلب 
غرائب ما صنف بالمشرق ' . 

وإذا كان 'يوسف بن تاشفين' عند توليه تدبير شئون الاندلس قد أبدى 
امتعاضه عند زيارته لأشبيلية من مظاهر الترف الاندلسى. فإنه لم يلبث أن 
شجع شعراء الاندلس وأدباءها وأهل العلم فيها إلى الوفود إليه وفى ذلك 
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يقول المراكشى7""): " . . فانقطع إلى أميسر المسلمين من الجزيرة من أهل كل 
علم فحوله» حتى اشتبهت حضرته حضرة بنى العباس فى صدر دولتهم؛ 
واجتمع له من أعيان. الكتاب ورؤساء البلاغة ما لم يتفق. اجتماعه فى عصر 
OM)" Lac op‏ 

وهكذا تبدل بلاط يوسف بن تاشفين. من Gy mth pay bH‏ 
bli,‏ إلى بلاط متألق متحضر مثلما كانت بلاطات أمراء الطوائف فى 
الاندلس خاصة بلاط سرقسطة فى عهد بنى هود كما ذكرنا سابعًا فقد كانت 
مركز) للعلوم الرياضية والفلسفية» كما كانت مركزا لحركة آدبية قوية. وقد 
لعبت دور كبيرا فى التبادل الثقافى والحضارى بين الاندلس وبين الدول 
الأسبانية المجاورة. وقد هيأ لها موقعها بين الممالك الأسبانية أن تضطلع بهذا 
الدور الحضارى الخطير. وكان فرسان النصارى يجدون فى بلاط بنى هود 
الباذخ ساحة رحبة وكانت مركز لأشعار الفروسية والشعر الغنائى والموشحات 
OOS NI‏ 

ورغم هذه النهضة الحضارية التى كانت تذخر بها الأندلس» فإن 
الفلسفة كانت علما عقوا بهذه البلاد خاصة عند العوام» ولم تكن معروفة 
سوی فى القصور والبلاطات الحاكمة. وینما كانت ws‏ العلوم لها حظ من 
الاهتمام. كان الحكام والفقهاء يضيقون الخناق على الفلسفة ورجالها فالمشتغل 
الح م يي او راح ين اعبار ري DR‏ 
المقرى ) فده 

«فكلما قيل فلان يقرأ الفلسفة أو يشتغل بالتنجيم أطلقت عليه العامة 
أسم زنديق وقيدت عليه أنقاسه و ما يأمر ملوكهم بإحراق كتب هذا 
.الشأن إن وجدت' . 


ولم يكن هذا الموقف المتزمت من جانب المرابطين تجاه الفلسفة فحسب» 
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وإنما تعداه أيضًا إلى علم الكلام الإسلامى وهو العلم الذى يدرس العقيدة 
فقد حرم تحت تأثير الفقهاء الاشتغال به وتوعدوا بالعقاب الشديد كل من 
حاول الخوض فيه أو من وجدوا عنده كتب من هذا القبيل» وكانوا يكفرون 
كل من ظهر منه الخوض فى شىء من علوم الكلام فقرر الفقهاء عند أمسير 
المسلمين تقبيح هذا العلم وأنه بدعه فى الدين. 

ولا دخلت كتب “الغزالى' بلاد المشرب أثارت موجة من الغضب عند 
فقهاء المرابطين إذ "أن 'الغزالى'" قد فضح فيها نزعات الفقهاء فى دراستهم 
الفقهية وحرصهم على الدنيا وطمعهم فى الحصول على المناصب الرفيعة» 
وقد كان نقده لهم منصبا على أساس أن العلم ليس حرفة كالحرف الأخرى أو 
مهنة دنيوية تعود على صاحبها بالربح العاجل؛ وإنما هو عبادة القلب» وصلاة 
السرء وقربة الباطن إلى الله OY Shs‏ وقد كان للغزالى رأى فيهم فقال 
'إنهم نقلة أخبار وحملة أسفار لا يفقهون*") . 

ومن هنا نجد الفقهاء فى المغرب قد حملوا عليه حملة شعواء واتخذوا 
قرار) أملوه على السلطان " على بن يوسف بن تاشفين * يقضى بإحراق هذه 
الكتب المنسوبة إلى الضلال بزعمهم وأحرقت كتب الغزالى وهم لا يعرفون ما 
فيهاء إلا أنهم ظنوا أن فيها آراء إلحادية(" . 

كذلك امتد هذا التعنت لعلم المنطق لأنه من علوم الفلسفة يقول ابن 
طملوس": "رايت صناعة المنطق مرفوضة عندهم مطروحة لديهمء ولا 
يحظى بها ولا يلتفت إليها وزيادة على هذا فإن al‏ زماننا ينفرون منها 
ويرمون العالم بها بالبدعة والزندقة' . 

وإذا كانت الطبقة الحاكمة والفقهاء قد نقمت على الفلسفة والفلاسفة 
فإن الادباء والشعراء قد نبذوا هذا العلم أيفمًا ومن يشتغل به يقول ابن 
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قدظهرت فى عصرنا فرقة ظهورها شؤم على العصر 
ل تقتدى فى الدين إلا ما سن ابن سمينا وأيو نصر 

وليس أدل عندنا سوى وصف "اين طفيل "227 الحال الفلسفة فى 
الاندلس وما وصلت إليه فى ذلك الوقت حيث نجده يقول "إن هذا العلم 
(الفلسفة) أندر من الكبريت الاحمر لا سيما فى هذا الصقع الذى نحن فيه لا 
يظفر باليسير منه إلا الفرد ومن ظفر بشىء منه لم يكلم الناس إلا رمز فإن 
الملة الحنيفية والشريعة المحمدية قد منعت من الخوض فيه وحذرت عنه" . 

لكن نظرا لاهتمام الخلفاء والأمراء الاندلسيين بالطب والرياضة 
والفلك؛ إذ أنهم كانوا يحتاجون إليها كثير فقد نشات الفلسفة فى أحضان 
الطب والتنجيم إذ أن الاشتغال بالطب والتنجيم يسلمان إلى الفلسفةء لان 
الطب يحتاج إلى معرفة. النباتات والعقاقير ومتى سار الطبيب فى ذلك احتاج 
إلى المنطق لمعرفة الأقيسة والاستنتاجات الصحيحة فى معالجة الأمراض» ومتى 
علم ذلك فقد عرف جالينوس وأفلاطون وأرسطوطاليس فاتصل بالفلسفة 
اليونانية . 

كذلك من اشتغل بالنجوم اتصل ببطليموسء وإقليدس» وفيئاغورث. 
ولذلك نرى الفلاسفة الاندلسيينَ الاولين أطباء مثل 'الكرمانى "2 وأبو جعفر 
بن خميس" 2 وفيلسوفنا "أبو بكر بن الصائغ' أو منجمين مثل "أبو القاسم 
مسلمة المجريطى * » "والزهراوى 277/٠‏ , 

أما الدراسات الفلكية والجغرافية فقد ازدهرت فى الاندلس منذ منتصف 
القرن العاشر وسار علماء الاندلس ومفكريها على الأسس الرئيسية التى 
وضعها أبو معشر الفلكى البغدادى“") وكان لفلاسفة المسلمين فى الأندلس 
دور هام فى محاربة نظام (البطروجى) وتبسيط نظام بطليموس ليتلاءم مع 
نظرية أرسطو طاليس» تقول المستشرقة' YESS yu a hay‏ 
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«إنه حتى غضون القرن الثانى عشر للميلاد كان هناك شك ونقد لاساس 
صورة العالم حسب نظرية بطليموس فقامت فى الشرق وخاصة فى أسبانيا 
ومراكش أصوات تشك فى نظريات بطليموس متآثرة بأفكار أرسطوء وانطلاقا 
من ابن باجة السرقسطى توارث المفكرون مدة ثلائة أجيال روح النقد والرغبة 
فى البحث عن أسباب طبيعية تشرح ظواهر السماء بشكل إقناعى' . 

ورغم ظهور هذا التيار الفلسفى العميق إلا أن القوة التى كان الفقهاء قد 
جعلوها لانفسهم فى المجتمع الأندلسى كان لها تأثير كيير على انكماش 
الثقافة الفلسفية» فقد كان الحديث فى الشئون الفلسفية محصورا فى مجالس 
خحاصة متداولا بين أفراد معډودين وبتشجيع من بعض الامراء الذين وجدوا 
فى الفلسفة علمًا جديدا استرعى انتباههم فقربوا منهم الفلاسفة الذين ظهروا 
فى عهدهم على نحو ما تجد الامير 'أبو بكر بن إبراهيم" يتخذ من ابن باجة 
جليسًا ووزير؟ وقد كان ابن باجه: من .أكبر فلاسفة عصره كما اشتهر عنه ذلك 
ومع ذلك فلم يسلم الفلاسفة من كيد الفقهاء وثورة العوام. ورغم ما ناله ابن 
الصائغ من حظوة فى بلاط سرقسطة وبلاط المرابطين فقد مات مسموما بكيد 
بعض أعدائه وليس مستبعد) أن يكون اشتهار اشتغاله بالفلسفة هو الذى اورده 

وها هو ذا ابن رشد وقد شغل مناصب القضاء الرفيعة يثور عليه 
الجمهور وبخاصة الفقهاء ويطالبون بمحاكمته ويطلبون إعدامه صلبًا لولا رفقة 
المنصور. ويشهد على ذلك أيضًا تهيب ابن رشد عندما سأله الخليفة فى 
اجتماعه الأول به عن رأى أرسطو فى نشأة الكون وكيف أنه لم يجرؤ على 
الرد إلا عندما آخذ الخليفة الكلام فى الموضوع( ^ . 
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ومن هذا القبيل أيض ما لجأ إليه بعض الفلاسفة من استخدام الرولية فى 
منهج مباحثهم فإين طفيل يؤثر فى بسط فلسفته الاسلوب القصصى ويعبر 
عنها تعبيراً فلسفيًا رمزيًا كى يتفادى غضب المحافظين. 
ورغم ضيق المرابطين بكل نظر فلسفى تحت تأثير الفقهاء إلا أنهم مع 
ذلك كانوا يشجعون العلم ويستقدمون العلماء من مختلف البلدان ويغدقون 
عليهم الأموال فازدهرت العلوم ونبغ الكثير من العلماء ' كمسلمة المجريطى ' 
وتلاميذه: الزهراوى والكرمانى» وابن المسح» وابن البيطار وقد كانوا علماء 
رياضيين وفلكيين وأطباء ويضيف صاعد الاندلسى إلى هؤلاء "ابن حزم 
الظاهرى" . و"أبو الفضل بن حسداى الظبيب AY‏ 
فى هذا الجو العلمى الفكرى نشأ ابن باجة نشأته الأولى. وتربى فى 
ظل. تلك الدولة الفتية وتمنع بعطفها وتقلب فى مراكز الوزارة فتيسر له ما لم 
يتيسبر لسواه من بسطة العيش والجاه. وسهولة الإطلاع على كتب المؤلفين. 
ومصنفات المشارقة فى مختلف الفنون والعلوم وغير المشارقة من فلاسفة 
اليونان وغيرهم وفى هذا المحيط قضى حياته القصيرة فى خدمة العلم 
والفلسفة . 
وعلى الرغم من عطف دولة المرابطين عليه واستئثار حاكم سرقسطة له 
بالرعاية والإكبار إلا أن عدم الاستقرار السياسى» وكثرة الحروب والفتن 
الاهلية واختلاف نوعية المجتمع الأندلسى وا لجو العلمى الفكرى المقيد باهل 
الحديث والفقهاء والمتشددين» كان له أكبر الأثر فى هجرته وانتقاله من مدينة 
أندلسية إلى مدينة مغربية طمعًا فى الاستقرار والهدوء كما سيتضح لنا ذلك 
فيما بعد. 
ومع ذلك كما يقول "دى بور"(41) فقبد عاش فى وحدة عقلية ولم 
Col toy‏ يشاطره آراءه ولم تكن حياته على قصرها حياة سعيدة:. وكثير ما 
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تمنى الموت ليجد فيه الراحة الأخميرة. وما وصل إلينا من كتبه يدل دلالة 
واضحة على أنه لم يكن يأنس إلى عصره ولا بيثته. ٠‏ 
7 - أطوارحياته: 
أ - طور التشأة الأولى والتحصيل: 

نشأ ابن. الصائغ كما اتضح لنا من قبل فى أحضان أسرة تتمتع بمكانة 
مرمبوقة فى المجتمع الاندلسى وبالذات فى سرقسطة لا كان لبنو تجيب من 
أمجاد سياسية فى بلاط تلك الإمارة؛ ولها من اليسر المالى ورغد العيش ما 
جعله ينشأ نشأته الأولى فى هدوء واستقرار. 

فى هذه المرحلة نجده يدرس العلوم على اختلافها وينكب على تحصيلها 
ويحاول أن ياخل العلم والحكمة عن حكماء عصره ويحيط بعلوم العصر 
إحاطة جيدة وتحدثنا شتى المراجع على أنه درس العلوم الدينية من فقهء 
ولغة» وأصول دين» وحديث. كما أنه درس العلوم العربية من نحو وصرف 
رادب وشعرء وكان ذلك على يد جماعة مر شيوخها فألم بها إلمامًا شاملاً 
ونبغ فيها نبوغًا يدل على عمق فهمه. يقول عنه ابن أبى Panel‏ "كان 
متصيزا فى العلوم الدينية والادب حافظًا للقرآن' ويقول القفطى*) "عالم 
بعلوم الأوائل وهو فى الآداب فاضل» لم يبلغ أحد درجته من أهل عصره فى 
مصره" . 

ويقول السيوطى**) "ذكره أبو حبان فى La‏ فقال كان عالما بالأدب 
والنحو ولم يقف ابن باجة على العلوم الدينية والعربية فحسب ولكنه شارك 
فى دراسة العلوم العقلية على اخحتلافها وعلوم الأوائل من فلسفة وطب 
وكيمياء ورياضة وفلك رعلم طبيعى يقول ابن ابی Vial‏ ویعد من 
polit!‏ فى صناعة الطب وآثبت فى الصناعة الذهنية وفى أجزاء العلم 


ta 


الطيعى ما يدل على حصول هاتين الصناعتين فى نفسه صورة ينطق عنها 
ويفصل ويركب فيها فعل المستولى على أمرها' . 

ویقول السیوطی". . نظر فى كلام الحكماء فكان يشبه ابن سينا" 
وفی ترجمة الخوانسارى ۸۸ له نجده يقول "ومنهم الشيخ البارع اللغوى 
الحكيم' . 

وهكذا درس ابن باجة مختلف هذه العلوم وانتفع بحكمة المشارقة من 
العرب ومؤلفاتهم الت انتشرت فى الاأندلس منذ ولاية الحكم الثانى كما يقول 
"ابن الإمام' تلميذ "ابن الصائغ ' فبرع فيها وفاق أهل عصره" لم يبلغ 
درجته أحد من أهل عصرنا فى الحكمة وله تصانيف فى الرياضيات والمنطق 
والهندسة فاق فيها المتقدمين" . 

كذلك درس ابن الصائغ ' ألوان الفنون المختلفة التى كانت منتشرة 
فدرس الموسيقى والالحان والموشحات. يقول ابن سعيد عنه إنه(29) ' فيلسوف 
الاندلس وإمامها فى الالحان' . 

ويقول ابن خلدون عنه إنه(:؟2 *. . صاحب التلاحين المعروفة 
"الشفندى "2637 فيقول فى رسالته اطوظة فى تق اليب 'للمقرى" 'وهل 
لكم فى علم اللحون والفلسفة كابن باجة 

ب - توليه الوزراة فى سرقسطة: 

ثم تحدئنا المراجع بعد ذلك عن أن ابن الصائغ قد وصل إلى منزلة عالية 
فى مجتمعه (سرقسطة) فى ذلك الوقت» فرغم تشدد الحكام المرابطين كما مر 
بنا ومحارتهم أى نظر فلسفى حر وأحكامهم المسرفة فى أخدذ النتصوص 
المقدسة على ظاهر حرفيتها إلا أنه كان هناك من هؤلاء الحكام من يرون أنه 
لا بد وأن ينهلوا من موارد المعرفة وأن يلتمسوا فى الثقافة تغذية لنفوسهم. 
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وترقية لعقولهم ولم يكن ذلك ممكنا إلا بتقريب الصفوة الممتازة من أهل ذلك 
العصر الذين ذاع صيتهم وعلت منزلتهم العلمية وكان ابن باجة من زمرة 
هؤلاء الصفوة وكان كما وصفه معاصره الصغير (ابن OPC pide‏ أثقبهم ذهنا 
واصحهم نظر) واصدقهم رؤية' ومن هنا نرى الامير "أبو بكر بن إبراهيم 
المسوفى الضحراوى' عندما تولى حكم سبرقسطة (607ه) يتخذ من ابن 
باجة جليسًا' ووزير) له. 


يقول الأمير ركن الدين بيبرس فى مؤلفه 'زبدة الفكرة فى تاريخ 
الهجرة'"" إن ابن الصائغ وزر لأبى بكر الصحراوى صاحب سرقسطة وأن 
سيرته كانت حسئة فصلحت به الاحوال ونجحت على يديه الآمال. 

ويذكر لنا الشسيخ CMs ot‏ خبر توليه الوزارة فى سرقسطة فيقول 
Uy’‏ مات محمد بن الحاج بعدنا تخلص منه القائد محمد بن عائشة بحيلة 
أعملها. اتصل خبر الوقعة بأمير المسلمين بأسفه موت أبى عبد الله بن الحاج 
وولى مكانه أبا بكر بن إبراهيم بن تيفوليت وهو ممدوح ابن خفاجة ومخدوم 
أبى بكر بن باجة الحكيم المعروف بابن الصائغ وكان عاملاً على مرسية "(219. 

وفى عهد وراراته يذكر لنا صاحب الإحاطة "أنته تجملت دولته ونبه 
قدره وكانت له مكانة عظيمة فى بلاط ذلك الامير:ومما يؤيد ذلك ما يرويه لنا 
من أن ابن الصائغ غاب يومًا عن مجلس الأميرء ثم بكر من الغد فلما دخل 
قال له آین غبت يا حكيم؟؟ فقال يا مولاى أصابتنى سوداء فاغتممت فأشار 
إلى الفتى الذى: يقف على رأسه وخاطبه بلسان أعجمية فاحضره طبقًا تملوء) 
مثاقيل محشمة وعليها نوادير ياسمين مذبغة قال ابن باجة 'يامولاى لم يعرف 
جالينوس من هذا الطب. . فضحك وهكذا كان ابن الصائغ فى ظل وزارته 
يتمتع بالعطف والرعاية من جانب الأمير أبو بكر رغم ما كان له من ميول 
وآراء فلسفية ظهرت فى لقاءاته ومناظراته فى بلاط سرقسطة. ولكن الأمر لم 


يدم على هذا الحال. إذ توفى الأمير أبو بكر ١٠5ه‏ بعد أن ضاق ذرعًا 
بطاغية الروم على حد قول 'ابن الخطيب "2977 فحزن ابن الصائغ على وفاة 
الأمير ورثاء بأبيات اشتهرت عنه منها: 
سسلام والمام ووسمی مزنه على الحدث السنائى الذى لا أزوره 
أحق أبو بكر تققضى فلا ترى ترد جماهير الوفود ممتورة 
لئن أنست تلك القبور بلحده لقد أوحشت أنصاره وقصوره 
الصائغ سوى الهجرة فهاجر مع غيرة من العلماء. 
ج - هجرته من الأند لس إلى المفرب» 

سيق لنا عند حديثنا عن الأحوال السياسية أن ذكرنا أسباب هجرة ابن 
باجة من الاندلس ونزوحه إلى بلاد المغرب ولكننا نضيف أيضًا أنه ربما يكون 
قد هوجم بشدة من جانب الفقهاء فضاق ذرعًا بهجومهم وتضبيقهم عليه. 
وكان فى ذلك الوقت قد لفت إليه الأنظار بمكائته العلمية والفلسفية فقرر أن 
يغادر الاندلس إلى غيرها ليفر من موت محقق وليجد الراحة والطمأنينة التى 
Yad} aw als‏ , ا 

ومما يؤكد ذلك ما يذكره OM 5 al Ld‏ عن حال الفلسفة فى ذلك 
العصر فيقول: ".. فإنه كلما قيل فلان يقرأ الفلسفة أو يشتغل بالتنجيم 
أطلقت عليه العامة اسم زنديق وقيدت عليه أنفاسه فإن زل فى شبهة رجموه 
بالحجارة أو أحرقوه قبل أن يرفع أمره للسلطان أو يقلته السلطان تقربًا لقلوب 
العامة وكثيرا ما كان يأمر ملوكهم بإحراق كتب هذا الشأن إن وجدت" . 

ترك ابن باجة سرقسطة إذن بعد أن سقطت فى أيدى النصارى ١١١ه؛‏ 
فذهب إلى جنوب أسبانيا ومر ببلنسية؛ واستقر بعض الوقت فى المرية 
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وغرناطة حيث كان يحضر الندوات الأدبية والمناظرات الشعرية والتى كانت 
تقام فى بلاط غرناطة ويحضرها ذوى الهمم العالة(^) . 

وفى جامع غرناطة يذكر المقرى") أنه جرت له حادثة تدل على 
اعتزازه وفخره وعلو همته فى العلم والدنيا يقول ".. دخل أبو بكر المعروف 
بابن باجة جامع غرناطة وبه نحوى حوله شباب يقرأون فنظروا إليه وقالوا 
مستهزئين به: ما يحمل الفقيه؟ وما يحسن من علوم؟ وما يقول؟؟ فقال لهم: 
احمل اثنى عشر الف دينار» وها هى تحت أبطى» وأخرج لهم اثنتى عشرة 
ياقوته كل. واحدة منها بألف دينار - وأما الذى أحسنه فاثنى عشر عامًا أدونها 
علم العربية الذى تبحشون فيه - وآما الذى أقوله فأنتم كذا. . . وجعل 
يسبهم ' . 

انتقل ابن الصاشغ بغد ذلك من غرناطة إلى أشبيلية فلم يجد فى 
واحدةء من تلك الإمارات الهدوء والاستقرار الذى كان ينشده. فقد توالى 
سقوط تلك الإمارات واحدة تلو الأخرى فى أيدى النصارى فرحل إلى جيان 
مبتعدا عن السياسة متفرعًا للدراسة'والتفلسف ووضع هناك بعض مؤلفاته فى 
المنطق وانتهى من أحداها كما يذكر *مونك'(:١١)‏ فى ٤‏ شوال سنة 
اه 0 

ثم رحل إلى بلاد المغرب. ولا وصل شاطبة وكان حاكمها فى ذلك 
الوقت الامير "أبو إسسحق إبراهيم بن يوسف بن تاشفين*'اعتقله كما يذكر 
الفتح ابن خاقان(! 2١١‏ بسبب زندقته وإلحاده فى الدين ولكن رواية ابن خاقان 
مشكوك فيها إذ أنه كان من آلد أعدائه. 

ويذكر أن حبسه كان مقدر) له أن يطول.لولا تدخل والد الفيلسوف ابن 
رشد فقد سعى إلى تقصير مدته على ما ذكر (ريئنان) عن مؤلف عربى 
O99 ne‏ 
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لكن القفطى9" 2١‏ يؤكد لنا أنه نال حظوة فى بلاط المرابطين بأفريقيا 
فيقول 'استوزره أبو بكر يحى بن تاشفين مدةعشرين سنة' ويؤكد ذلك أيضًا 
الامير 'ركن الدين بيبرس" 2١17‏ فيقول '. . ووزر أيضًا ليحى بن يوسف بن 
تاشفين عشرون سنة بالمغرب * كما يؤكذها معاصره التنع بن 0-900 

ومن المؤكد أن ابن باجة قد ظل فى بلاط المرابطين يتمتع بالعطف 
۸- وفاته؛ 


توفی ابن باجة OL‏ على نحو ما يذكر ابن أبى أصييعة " وكانت وفاته 

فى رمضان 7ه 1۸م حيث يتفق كل من " القفطى * Olds ols‏ 
و"ابن العماد' و"الخوانسارى' على ذكر ذلك التاريخ» ولم يخالفهم سوى 

'المقرى" الذى ذكر أنه توفى فى رمضان "07 وقيل سنة 176ه وتابعه بعض 
المؤلفين المحدثين Oe,‏ 

والواقع أننا لا نرجح رواية "المقرى' ومن تابعه من المؤرخين فى أنه 
توفی ۲۳٠ه.‏ ودليلنا فى ذلك أن تلميذ ابن الصائغ (وهو ابن الإمام)(۷) 
يؤكد ذلك التاريخ ويذكر أنه قرأ كتاب النفس لابن الصائغ وفرغ من قراءاته 
فی الخامس عشر من رمضان BOP‏ ١۳٠۱م‏ آى قبل موت ابن الصائغ 
بثلاث سنوات» وھذا التاریخ یحکم قطعًا بانه توفی ۳۳٥ھ‏ لا ٥۲١‏ کما زعم 
البعض. 

وقدر له أن يموت مسموما بفعل بعض الحاسدين ٠‏ له خاصة "ابن زهر" 
الطبيب الذى قرر الخلاص منه بالسه(4 2١:‏ وكان ابن الصائغ على علم بما 
يضمره له من حقد وكراهية فقال فيه الشعر 0 : 


يا ملك الموت وابن زهر جاورتا الحد فى النهاية 


or 


ترفعا بالوری Se‏ فى واحد منكما كفاية 

ويقول ابن حلكان "إنه عندما حضرته الوفاة كان ينشد: 

أقول لنفسى حين قابلها الردى فزاغت منه يسرى إلى يمنى 

قفى تحملى بعض الذى تكرهينه فقد طالما اعتدت الفرار إلى هنا 

مكان وفاته: 

وقد توفى ابن الصائغ بباذنجان بمدينة فاس بالمغرب ودفن بهما ويقول 
'ابن أبى أصبيعة" إن القاضى أبو مروان الإشبيلى "رأى قبر ابن باجة قريبًا 
من قبر 'أبو بكر العربى' الفقيه صاحب التصانيف ولا مات ابن الصائغ رقف 
على قبره تلميذه (أبو بكر بن الحارة) كما يذكر ابن. سعيد* ٠‏ وانشد 
الشعر: 
يا صاحب القير القريب ودونه هم تبيت له الكواكب تسهر 
قم إن أطقت وهات عن صدر الردى خبر) فقد عانيت كيف تصور 
4 - خصومك: 

كانت ثقافة ابن باجة وكان علمه خليقًا بأن يضعه موضوع الإكبار 
والتقدير بين أهل عصره» ولقد وجل ابن باجة من أمراء عصره كل احترام 
وتقدير» وربما كانت تلك المكانة والمنزلة التى خلعها عليه الأمراء سيبًا فى كثرة 


حساده وأعدائه . 
وكان أشدهم عداوة له وكراهية هو الفتح بن خاقان المؤرخ المعروف» 
والطبيب ابن زهر. 


of 


أما سببء عداء ابن خاقان له فإن "القفلى 2١١١7"‏ يذكر لنا أنه قد أرسل 
إلى ابن الصائغ يطلب شيئًا من شعره ليورده له فى كتابه؛ فغالطه ابن الصائغ 
مغالطة أحنقته فذكره ذكر) قبيحًا وقال عنه فى كتانة "قلائد العقيان"29١١)‏ 
رمد جفن الدين وكمد نفوس المهتدين» اشتهر سخقًا وجنونًا وهجر Cay pin‏ 
ومتونًا فما يتشرع ولا يأخذ غير الأباطيل. . إلخ. 

أما "ابن الخطيب"(١١2‏ فيذكر لنا سببًا آخر cola‏ وهو أن ابن 
الصائغ كذبه مرة وهو يجلس فى مجلس أقرانه وجعل يعدد ويكثر ما وصله 
من أمراء الاأندلس ويصف الحلى التى يمتلكها وكانت تبدو من أنفه دائمًا 
فضلة خضراء اللون فنظر إليه ابن باجة قائلاً له: فمن تلك الجواهر هذه 
الزمردة التى على شاربك» فهجاء ابن خاقان هجاء شديدا فى كتابه ورماه 
بالإلحاد والزندقة والكيد لولى نعمته "الأمير أبو بكر الصحراوى" ما أدى إلى 
سقوط سرقسطة فى أيدى الأعداء. 

والواقع أن الفتح بن خاقان كما يقول ابن الخطيب كان سيئ الأخلاق 
وقد اشتهر بذم أولى الاحساب والتمرين بالطعن على الادباء والكتاب ويعقب 
'المقرى 2١١147"‏ علئ تناقض أقواله ويقول *وآين ذلك من تحليته له فى بعض 
كتبه بقوله" نور فهم ساطع وبرهان علم لكل حجة قاطع» تتوجب بعصره 
الأعصار وتأرجت من.طيب ذكره الامصار. . إلخ. 

ولكن عدالة السماء لم تتركه وقد رماه الله تعالى بما رمى به إمام علماء 
الاندلس (ابن الصائغ) فوجد فى فندق بمراكش ذبحه عبد أسود خلا معه بما 
اشتهر عنه وتركه مقتولا ولم يشعر به إلا بعد ثلاث ليال من قتله. 

كذلك كان من أعدائه الطبيب ابن زهرء وكان سبب عدائه اختلافه معه 
فى بعض الامور الطبية كما يذكر ذلك فوضع له السم كى يتخلص ON‏ 


وهكذا نجد أن حياته على قصرها انما كانت مثالا لحياة الفيلسوف الذى 
بلى بمحن كثيرة وإساءات من العوام وقصدوا هلاكه مرات ومرات فأصابه ما 
أصاب غيره من فلاسفة ذلك العصر ودبرت له المكائد والدسائس وكان لا 
يبيت إلا وهو فى خطر على حياته ول شك أن شخصيته وفكره قد تأثرت 
بمثل تلك الأمور حيث يقول معاصره ابن طفيل ' . . غير أنه شغلته الدنيا حتى 
اخترمته المنية قبل ظهور خزائن علمه وبث خفايا حكمته' . 
٠‏ - ثقافته: منابعها وأصولها: 

كان ابن باجة شغوقًا بالعلم» واسع الإطلاع» مقبلاً على العلوم والفنون 
بشتى أنواعها فقد كان فيلسوقًا وعانًا من علماء الطبيعة والفلك والرياضيات 
والطب والموسیقا"') وهو آول مفکر آندلسی استطاع أن يستوعب: الكتابات 
الفلسفية التى ظهرت فى الشرق العربى والتى انتشرت فى أسبانيا منذ عهد 
'الحكم الثانى 47١‏ - 917" كما أنه أول من أذاع العلوم الفلسفية اليوانانية 
وكان له الفضل فى معزفة الاندلسيين بأفلاطون وأرسطو والتراث اليونانى 
عامة. يقول ابن طفيل"'' لا تظنن أن الفلسفة التى وصلت الينا فى كتب 
أرسطوطاليس وأبى نصر وفى كتاب الشفاء تفى بهذا.الغرض الذى ارادته 
ولا أن أحدا من أهل الأندلس كتب شيئًا فيه الكفاية. وذلك أن من نشأ 
بالأندلس من أهل الفطرة الفائقة قبل شيوع علم المنطق والفلسفة فيها قطعوا 
أعمارهم بعلوم التعاليم. ثم خلف من بدهم خلف زادوا عليهم بشىء من 
علم المنطق فنظروا فيه ولم يفضن بهم إلى حفيقة الكمال ثم خلف من بعدهم 
خلف آخر أحدق منهم نظر) وأقرب إلى الحقيقةء ولم يكن منهم أثقب ذهنا 
ولا أصح نظرا ولا أصدق رؤية من أبي بكر بن الصائغ' . 

وكان على ما روی "ابن آبى أصيبعة" متميزا فى العربية والادب حافظا 
اللقرآن. متقنا لصناعة الموسيقى» جيد اللعب بالعود وكان على ما قاله ابن 
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خاقان شاعر) مشهور) "اقتنى قينات ولقنهن الأعاريض من القريض وركب 
عليها الحانًا أشجى من النوح فسلك بذلك أبدع مسلك' . 

كان ابن باجة إذن من الصفوة المثقفة ثقافة واسعة بحيث تنوعت أنواع 
معارفه وتعددت تبعًا لذلك مصنفاته بتعدد نواحيه العلمية والأدبية. 

أما منابع هذه الثقافة الواسعة فإننا نرجعها إلى الأصول الآنية: 

أ - الكتاب الكريم والسنة التبوية الشريمة: 

كان القرآن الكريم وسنة رسول الله 3 هما الاساس الذى استند عليه 
ابن باجة فى أول دراسته. وهو وإن اشتغل بالفلسفة إلا أن ذلك لم يزده إلا 
إصرار) على التمسك بدين الله وسنة رسوله وكان كثير ما يستخدمهما فى 
تدعيم أفكاره الفلسفية رغم نزعته العقلية الصريحة(4١١).‏ 

ولا شك أن هذا يناقض دع وى البعض الذين رموه بالكفر والإلحاد 
والزندقة وكانت له بعض الأقوال والحكم التى تدل على التقوى والورع منها 
'"حسن عملك تفز بخير من الله BS ae ot Sone‏ 


كذلك كان من أشعاره ما يدل على شدة تمسكه بدينه الحنيف وسنة نبيه 
محمد $B‏ 
واضرع إلى الملك الجواد وقل له عيد بياب الجود أصبح ينحنى 
ب - التراث اليونانى: 
تعمق ابن باجة فى التراث اليونانى وخاصة الفكر الارسطى وتا ٠‏ 
بالفلسفة الافلاطونية والأرسطية واضح فى كتبه ومصنفاته؛ ومع أنه يشير فى 
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مؤلفاته إلى الفلاسفة الطبيعيين قبل *ارسطو' و'أفلاطون' كديموقريطس. 
coer lig oe pal Yj bal,‏ وإنما كانت آراؤهما هدقًا لنقده» فعرضها 
من خلال منظور نقدىء أما تراث أفلاطون وأرسطو فهو يشير إليه أحسيانا 
استشهادا واحيانًا آخرى اقتباسًا ومن ثم فمؤلفاتهم تعبدٍ الأساس الذى بنى 
عليه فلفته فيما بعد. 

وهو يشير فى مؤلفاته إلى محاورات أفلاطون خاصة (فيدون) وإلئة 
OES‏ (الجمهورية) كما يشير إلى مؤلفات أرسطو (ما بعد الطبيعة؛ السماع 
الطبيعى» الحس» والمحسوس» النفس» الأخلاق» الحيوان» النبات). 

ولا شك أن الإطلاع على هذا التراث العظيم من الفكر اليونانى إنما 
يؤكد ما ذكرناه سابقًا من أن ابن باجة كان مفكر) له خطره فى تاريخ الحياة 
الفكرية وواضح أنه لم يقم قبائذ فى الاندلس فيلسوف ألم بهذا التراث dill‏ 
إلمام ابن باجة؛ وأنه لم يجاريه فى هذا المضمار سوى ابن رشد بعد ذلك بنحر 


. قرن(۳۰)‎ oo. 


ج - تراث فلاسمة المشرق: 
ولم يقف ابن باجة على التراث اليونانى فحسب ولكنه أطلع على أكثر 
كتب المشارقة وخاصة "الفارابى' الذى يذكره فى نايا مؤلفاته مستشهدا بآرائه 
الفلسفية» ويحدد بالذات مؤلفات الفارابى السياسية والخلقية فيذكر له (رسالة 
العقل» رسالة فى معانى الواحد أو الوحدة» السياسة المدنية» المدينة الفاضلة» 
ONG Ball Spat‏ 
وكان لكتب الفارابى خاصة أثر) فى أن بنى ابن الصائغ فلسفته السياسية 
والخلقية عليها كما سنبين ذلك فى الباب الرابع . 
كذلك يذكر ابن الصائغ فى رسائله المفكر الصوفى gl"‏ حامد الغزالى" 
ويذكر خاصة كتابه "المنقذ من الضلال' وكان ابن الصائغ قد عارضه فى 
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سلوكه المنهج الباطن من أجل الوصول إلى الحقائق الأولى. وعرض منهجه 
الذى يعتمد على النظر العقلى. 

ومع أننا نجد أثر الفيلسوف المشرقى 'ابن سينا" واضبجًا فى رسائل ابن 
باجة إلا أنه لم يذكره آطلاقا ولم يشر إلى أى من كتبه» وربما كان مرجع ذلك 
أنه اعتبر الفارابى “المعلم الثانى " أصلاً ومن عداه فرعًا. 

استوعب ابن الصائغ إذن هذا الخضم الهائل من التراث الفكرى ولا 
شك أن هذا .الاستيعاب بدا واضحا فيما تركه لنا من مصنفات متعددة بتعدد 
آلوان العلوم والمعارف وإن كانت هذه المصنفات قد اتسمت بالسمة الإسلامية 
على نحو ما تمثلها ابن الصائغ فكان مذهبه الفلسفى القائم على أسس عقلية 
يشير إلى نبوغه وعبقريته. مما ينفى دعوة البعض 'كابن سبعين "21117 الذى 
وصف ابن الصائغ يأنه تابع أرسطو متابعة عمياء. 

ولا شك أن شغف ابن باجة بالعلم وسعة اطلاعه مهدا له السبيل للنبوغ 
فى العلوم والفنون على اختلافها. 

فدرس الطب وكان طبييًا نطاسيًا يخدم الأمراء بصناعسته وذاعت شهرته 
كطبيب فى الأندلس والمغرب يقول ابن أبى أصيبعة "ويعد من الافاضل فى 
صناعة الطب" وكانت له بعض المؤلفات الطيية» واشترك مع "سفيان 
الاندلسى' فى تأليف كتاب التجارب وقد استدركا فيه على ابن وافد 
الطليطلى ما فاته فى كتابه عن الأدوية المغردة . 

.ويذكر "ابن أبى أصيبعة" أنه كان بينه وبين الطبيب "أبو جعفر يوسف 
بن حسداى صداقة وكان أبدا يراسله من القاهرة ويستشيره فى بعض الامور 
OMe‏ 
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أما فى الرياضيات والهندسة فقد وضع عدة مؤلفات توصل فيها إلى 
استخراج عدد من البراهين الهندسية. يقول ابن الصائغ“"") فى مضمون 
رسالة بعث بها إلى تلميذه "ابن الإمام'... وكنت قد قلت أنه بلغك ان 
عبد الرحمن بن سيد كان قد استخرج براهين فى نوع هندسى لم يشعر به 
أحد قبله مما بلغنا ذكره» وأنه لم يثبتها فى كتاب وإئما لقنها عنه اثنان أحدهما 
أنا والآخر تلف فى حرب وقعت فى الأرض التى كنا فيها وبلغك مع ذلك 
أنى زدت عليه حين استخرجتها ويكون ذلك بالعزم على أن أكتب لك كتابًا 
يتضمنها وأن أضيف إليها مسائل قد كنت ذكرت لك أنى صنعت براهينها' . 

كذلك كانت لابن الصائغ تعاليق فى علم الهيئة (الفلك) وهى تدل عى 
براعته فى هذا الفن حتى أنه كان يحسب الخسوف والكسوف قبل وقوعهما. 
وما يؤثر عنه أن الموت عدا على صاحب له فقضى ليلة كاملة عند قبره» وكان 
يعلم لمعرفته بالفلك أن القمر سيخسف تلك الليلة فنظم بضعة أبيات وقبل أن 
يحين موعد استتار القمر بلحظات أنشدها بلحن محزن يفيض شج( . 

ويعد ابن الصائغ أول من اقترح تبسيط نظام بطليموس ليتلاءم مع نظرية 
أرسطوطاليس وكان لآرائه وفرضياته فى محارية نظام 'بطليموس' تاأثيرا 
عميقًا على ابن طفيل فيما بعدء وهو يعد بحق باعث الاتجاه الجديد فى الفلك 
فى المغرب وكان أعظم الفلكبين فى القرن الثانى عشر الميلادى ويبدو أنه درس 
الفلك لاتصاله الوثيق بالعلوم الطبيعسية وفلسفة العلوم فضلاً عن أن دراسة 
الفلك كانت هى سمة العصر. وكانت له مناقشات فلكية حول نظام 
بطليموس الفلكى مع 'جابر بن الافلح "23910 

أما فى الموسيقا والالحان فقد كان ابن باجة ملحنًا بارعا ووشاحًا مشهورً 
جيد اللعب على العود. قال عنه ابن خلدون*"" ومن الموشحين 
المطبوعين. . الحكيم أبو بكر بن باجة صاحب التلاحين المعروفة' وقال 
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'الشفندى )1١4('‏ فى رسالته المحفوظة فى 'نفح الطيب" *وهل لكم فى علم 


اللحون والفلسفة كابن باجة" . 

ومن الحكايات المشهورة أنه حضر مجلس مخلومه ابن تيفوليت صاحب 
سرقسطة فالقى بعض موشحاته ومنها: 

جرر الذيل إيما جر وصل الشكر منك بالشكر 

فطرب الممدوح لذلك لا ختمها بقوله: 


عقد الله راية. النصر : لامير العلا أبى بكر 

فلما طرق ذلك التلحين سمع 'ابن تيفوليت" صاح "واطرباه' وشق 
ثيابه وقال: ما أحسن ما بدات وما ختمت» ثم حلف بالايمان المغلظة أن لا 
يمشى ابن باجة إلى داره إلا على الذعب. فخاف الحكيم (ابن الصائغ) سوء 
العاقبة فاحتال بأن جعل فى نعله ذهبا ومشى OND te‏ 

ولم يكن ابن الصائغ طبيباء ورياضياء وفلكيّاء وموسيقيًا فحسب. وإنما 
Gal Gols als Us OTOL Ble Cal ats‏ له من نظم الشعر 
ملكه ممتازة وذوق مصقول7١؟١)‏ ومن خلال ما أورده كل من 'المقرى" و"ابن 
خلكان" و "ابن خاقان"» و"الصفدى' من قصائد شعرية تنضح لنا خصائصه 
الشعرية التى انتشرت فى مختلف آلوان الشعر من مدح وغزل ورثاء» وحكمة 
وهجاء. . . إلخ . 

ومع حقد ابن خاقان له إلا أنه مع ذلك يسلم بأن له شعر أجاد فيه 
بعض إجادة ومنه 5 OTD‏ , 

أية يا يرقة قل حديثك عن نه دفحياالإله عنى نجدا 


قل وإن كان ما تحمدثه زو را فقد تيرد الأاحاديث وجدا 
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وكان شعر ابن الصائغ 'الغزلى" ينطوى على رقة الحس ورشافة اللفظ, 
حيث إنه يصور شوقه وحنينه وفى هذه الابيات نجده يصور حاله عندما فارقه 


AS as a>} 
ولا تولوا ولت النفس إثرهم‎ 
إلى جسد مافيه لحم ولا دم‎ 
وعينين قد أعماهما كثرة البكا‎ 


فودعتهم لا استقلوا وودعوا 
فقلت ارجعى قألت: إلى أين أرجع؟ 
ولا هو إلا أعظم تتقعقعمع 
وإذن عصفت نداها ليس مستمع 


على أن ابن باجة الذى يبيدو هنا شاعرا يقطر شعره أسى ولوعة؛ كان 
أيضًا حكيمًا وله امار كن اللذكية لا تقل روعة alent oo‏ الاخرى. فهو 
يصور ما يصادف الإنسان فى الحياة من أحداث وما يعرض له من خطوب 
نجده يقول وهو فى محنة الاعتقال وكان يخطاب ذا الوزارتين (أبا جعفر يزيد 


OTD wy بن مجاهد)‎ 


لعلك يا يزيد علمت حالى 


وإنى إن بقسيت بملل مابى 


يقول الشامتون شقاء بخت 
أعندهم الامان من الليالى 


وما یدرون أنهم سيسقوا 


فتعلمأى خطب قد لقبيت 
فمن عجب الليالى أن بقيت 
لعمر الشامتين لقد شقيت 
وسالمهم بها الزمن المقسيت 
على كره بكأس قدسقيت 


كذلك كانت له قصائد لونت بفا فته مثل قول(۳°): 


يا باكيّا فرقة الاحباب عن شحظ 


نور تردد فى طين إلى أجل 


هلا بكيت فراق الروح للبدن 
فانحاز علو وخلى الطين للكفن 


ياشد ما افترقا من بعد ما اعتلقا اظنهساهدنة كانت على دخن 
أن لم يكن فى رضا الله اجتماعهما فسيالها صفقة تمت على غين 

وكانت له قصيدة فى الصيد (طريدة) ولكنها لم تنشر وربما تكون فقدت 
كبعض OTU LL,‏ 

وهكذا يتضح لنا كيف تجلت عبقرية ابن الصائغ فى الإلمام بكل هذا 
التراث» وكيف استوعب ثقافات عصره استيعابًا يدل على مقدرة وذكاء فى 
فهم جميع المذاهب والآراء الفلسفية» ولم يقف عند خد الاستيعاب ولكنه نقد 
بأسلوب مقنع ما وجده مخالقًا له» ولم يكن نقده يدل على عصبية أو CGF‏ 
ولكنه كان نقدا موضوعيًا موضحًا أسبابه وغايته. وقد ظهر ذلك واضحًا فيما 
تركه من آثار فكرية اشتملت على آراته الفلسفية فى شتى فروعها. وما كان له 
من تأثير على من جاء بعده من فلاسفة الأندلس. "مما ستوضحه فى الفصل 
الخاص بمصنفاته' وبحق يمكن القول بأن اسمه ومكانته العلمية ظلت تفرض 
نفسها على الاوساط الفكرية فترة طويلة من الزمنء حتى أننا لم نر نهم 
فلسفيًا يظهر فى بيئة الأندلس بعد ابن باجة سوى ابن رشد ولم يكن ذلك إلا 
بعده بنحو نصف قرن من الزمان""!. فإذا أضفنا إلى ذلك الجانب العربى 
من ثقافته الفلسفية تجلت لنا أهميته التاريخية كصلة الوصل بين الفكر الفلسفى 
فى الشرق وفى الأندلس. ؛ 
١‏ - تلاميدم: 

مثلما أخذ ابن باجة ثقافته وعلمه من أساتذة وشيوخ عصره؛ ومن 
خلال العديد ن المؤلفات والترجمات التى كانت متتشرة فى بيئة الاندلس» 
أعطى لمن جاء بعده أو عاصره ثمرات عقله ونتاج فكره. فتاج الفكر يتمثل 
فى مصنفات تبقى عنلى مر الزمن وتلاميذ ينتسبون إلى المفكر قليلا أو كثير) 
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حسبما يكون تأثيره فيهم ولقد كان عطاؤه سخيًا اغترف منه العام والخاص» 
وعرف فضله ذوو العلم والمعرفة ممن جاءوا بعدهء إذ أنه لم ينعم بالتقدير 
والإكبار من ذوى عصره كما ذكرنا سابقًا ولكن فكره ونتاجه الفلسفى كان 
لهما الآئر كل الأثر فى إبراز شخصيئه وإظهار مكانته بحيث أصبح فى عداد 
فلاسفة المغرب البارزين فيما يتعلق بالتراث الفلسفى . 

ولقد تمثل عطاءه فى مؤلفاته ورسائله العديدة» وفى الندوات التى كانت 
تعقد فى بلاطات الأمراء والتى كان يجتمع فيها الجمع وتدور فيها المناقشات 
فى شتى الأمور ومختلف آلوان المعرفة. 

ثم تمثل هذا العطاء من: ناحية أخرى فى تلاميذه الذين تأثروا بأفكاره 
وآرائه سواء منهم من عاصره وتلقوا منه واستفادوا مباشرة»› آم من جاء بعده 
فنتلمذ على كتبه واستمد OG Cpe‏ 

ومن تلاميذه الذين تتلمذوا عليه مباشرة وعاصروه وسمعوا منه تلميذه 
'أبو الحسن على بن عبد العزيز بن الإمام" وهو الذى قدم لمجموعة رسائل 
ابن باجة. 

وكان أبو الحسن هذا كما قال Sse Lets OTM at Gt cal!‏ 
متميز؟ فى العلوم صحب ابن باجة زمئًا وتتلمذ له "ولقد بلغ من صدق المودة 
بينهما أن أهدى إليه ابن الصائغ عددا من الرسائل الفلسفية فذكر منها 'رسالة 
الوداع ' » و*ورسالة الاتصال"؛ و"كنلامه فى PAS, OILY‏ 
النيلوفر" . 

وكان ابن الصائغ يثق فى مقدرته الفلسفية وبراعته الادبية فكان يستشيره 
فى بعض الأمور الفلسفية كلما احتاج إلى ذلك كما كان يطلب منه فى بعض 
الأحيان ترئيب عباراته الفلسفية أو توضيحها فنراه يقول(215. *وكذلك 
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وجدت ترتيب العبارة فى بعض مواضع على غير الطريق الأكمل ولم يتسع 
الوقت لتبديلهاء واعتتمدت عليك فى ذلك فقد شهدت منك هذا.. فغير 
ترتيب العسبارة إلى الترتيب الافصح ونب عنى فى ذلك المناب الذى عهدته 
منك إن شاء الله" . 

وعلى الرغم من أن ابن باجة كان معاصرا للفيلسوفين الكبيرين "ابن 
طفيل ٥۰۰‏ - ۸۱٥ھ"‏ وابن رشد ٥۲۰‏ - 85408" لكن يبدو" أنه لم 
يلقاهما. ‏ , 

تفيما يتعلق "بابن طفیل" نجد بعض OED LN‏ قد ذكرت أنه تتلمذ 
تلمذة مباشرة عليه وأن اين طفيل قرأ العلم على جماعةٌ من أهل الحكمة منهم 
أبو بكر بن الصائغ ولكن ابن طفيل ينكر معرفة ابن باجة إلا من خلال كتبه 
وقد صرح بأنه "لم يلق شخصه' ويبدوا أنه قرأ مصنافات ابن الصائغ فبهرته 
براعته فى صياغة الأفكار الفلسفية ومما يؤكد ذلك مدحه له فى رسالته' حى 
بن يقظان 2١417‏ وثناؤه عليه من حيث إنه فاق أهل عصره من أهل. النظر 
وأسف عليه لأن مشاغل الدنيا ووفاته قبل الأوان عاقتاه عن فتح کنور علمه. 

فإذا ما انتقلنا إلى معاصره الثانى "ابن رشد" OEE ol Gb cpl ak‏ 
يؤكد تلمذته لابن الصائغ فيقول' . . . وكان من جملة تلاميذ ابن باجة أيضًا 
القاضى أبو الوليد محمد بن رشد "إلا أن هذا يبعد احتماله للصدق؛. ذلك 
أن ابن باجة توفى 477ه ولكن ربما كان مقصد 'ابن أبى أصييعة' أنه تتلمذ 
على فلسفته فيما بعد وهذا هو الرأى الارجح خاصة وأن ابن رشد فد كتب 
جوامعه "أى جوامع كتب أرسطواليس" بعد مجموعة ابن باجة(؟؟21 التى 
جمعها ابن الإمام وقدمها تحت عنوان ' مجموعة من كلام الشيخ الإمام الوزير 
أبى بكر محمد بن باجة" . 


ولعل الذى دفع ابن أبى أصيسبعة إلى هذا القول أن ابن رشد كثير) ما 
يشير فى كتبه إلى ابن باجة إشارات مصحوبة بالتقدير والاحترام حتى أنه 
يطلق عليه كما يقول المؤرخون (والد الفلسفة فى الأندلس). وربما يكون تردد 
ابن باجة كثيرا على بيت ابن رشد رائرا fae Le‏ المؤرخين يتوقعون استفادة 
الثانى من الأول مع ما قد يكون بينهما من محادثات» وما وجدوه من أوجه 
الشبه بين مذهبيهما مما قد يدل على أن مذهب الثانى تسلسل من مذهب 
الأول أو على الاقل EDS SG‏ 

ومن جملة تلاميذه أيضًا يذكر لنا *ابن سعيد "4*9 أن له تلميذا يدعى 
"أبو عامر محمد بن الحسمارة الغرناطى' ويبدو أنه هو الذى وقف على قبر 
ابن الصائغ ورثاه بالشعر كما" يقنول OMT Sd LS OEY" cate‏ 
أن" أبو الحسن على بن جودى" من ولد سعيد بن جودى وهم من ملوك 
غرناطة قد قرأ على أبى بكر بن باجة فاشتهر بذلك . 

عع 

اتضح لنا فيما سبق صورة لحياة ابن الصائغ كيف بدأت وكيف أنتهت 
وكيف كان لظروف بيتته الخاصة والعامتة أثر فى تكوين شخصيته العلمية 
وثراء فكره الفلسفى فقد تهيأت له معارف كثيرة معتمدة من مصادر عدة منها 
ما هو إسلامى ومنها ما ليس بإسلامى. 

وبذلك كانت ثقافته ثقافة شاملة ذات مكونات متعددة تدل على ما امتار 
به صاحبها من قدرة على الاستيعاب وذكاء خارق فى فهم جميع المذاهب 
والآراء الفلسفية وبراعة فائقة فى استخدامها فى بناء مذهبه الفلسفى كما تشير 
إلى ذلك مصنفاته المختلفة ذات الأغراض المتعددة وهو ما سنحاول أن نلقى 
عليه الضوء فى الفصل الثانى والذى يحمل عنوان ' مؤلفاته وشروحه' . 
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الفصل الثانى 


ويتضمن العناصر الآتية: 

ages 

١‏ - ثبت بمصنفات ابن الصائغ كما وردت فى" 
المراجع القديمة. 

- مصنفات ابن باجة المطبوعة - والمخطوطة. 

* - أسلوب ابن باجة فى مصنفاته. 


؛ - منزلته وآثره. 





تمهيد: 

كان ابن باجة كما ذكرنا من الصفوة المثقفة ثقافة واسعة بحيث تعددت 
أنواع معارفه التى آلم بها والدليل على ذلك ما تركه ابن الصائغ من مصنفات 
تختلف من حيث موضوعاتها ومضمونهاء كما تختلف من حيث إن بعضها 
مطول والبعض الآخر مختصر بعضها تاليف مستقلة ويعضها الآخر شروح 
لكتب أرسطوطاليس» أو lyst‏ على كتب الفارابى المنطقية . 

وقد تناول بعض المؤرخين لابن الصائغ ذكر يعض مصنفاته» ولکن ما 
ذكروه عنها لا يمدنا يثبت شامل لكل'ما صنفه الفيلسوف. 

٠‏ ولم يكن أمامنا مسوى استقراء الكثير من المصادر» مسواء المصادر التى 
كتبت عنه وحددت مصنفاته وشروجه»ء أو المصادر التى كتبها ابن الصائغ نفسه 
(مؤلفاته) وأشار فيها إلى مصنفات أخرى لهء أو ما ذكره تلاميذء من مؤلفات 
ورسائل تنسب إليه ولقد وجدنا بعد استقرائنا أن ابن باجة خلف لنا العديد 

من المصنفات والشروح فى شتى المسائل الفلسفيةء والرياضية والطبيعية» 
والطبية» والموسيقية لكن هذا الخضم الهائل من التراث الفكرى عدت عليه 
عوادى الزمن ففقد بعضه كما يذكر 'الدكتور ماجد فخرى )١14('‏ فى مقدمة 
تحقيقه لرسائل اين باجة الإلهية فيذكر له من+موعة فلسفية اعتمد عليها فى 
تحقيقه» وينبه إلى مجموعة ثانية تنسب إلى ابن الصائغ وكانت محفوظة فى 
مكتبة برلين الملكية (رقم )٠١ ٠٠١‏ ولكنها فقدت خلال الحرب العالمية الثانية. 

وربما أحرق بعضها الآخر يسبب تعنت فقهاء الأندلس ومحاربتهم كل 
نظر فلسفى وهم قد أحرقوا من قبل LS Ey po LS Mp OS‏ 
أحرقوا كتب ابن حزم كما يشير إلى ذلك *ابن بسام"3: 219 فى الذخيرة 
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فليس من المستبعد أن يكون بعض كتبه قد أحرق حيث أنهم كانوا يظنون أنها 
خروج عن التعاليم ورندقة فئ الدين. 

وهكذا يمكننا القول بأن الغالبية العظمى من مصنفات اين الصائغ التى 
ذكرت عناوينها فى حكم المفقود. وأن قليلاً من هذه المصنفات موجود وله 
نسخ خطية مبعثرة فى ارجاء مكتبات العالم المختلفة كما أنه لم ينشر من 
مصنفاته إلا بعض الكتب والرسائل القليلة» وحتى انتهائى من هذا البحث لم 
تنشر له نسخ خطية اخرى. 

وقد حاول بعض المستشرقين أن يحصر مصنفات ابن الصائغ وهم 
المستشرق الفرنسى مونك (kصسM)'*'‏ والمستشرق الأسبانى Mije! Cuz)‏ 
)Hemandez‏ '“ والمستشرق الفرنسى sey (Leclerc) SSI‏ کل 
واحد من هؤلاء أن يضع ثبنًا لمصنفات ابن الصائغ ولكن هذه التصنيفات 
المختلفة لا تتسم بالشمول ومعظمها اعتمد بالدرجة الأولى على ما ذكره 
المترجمون القدامى والمعاصرون له خاصة 'ابن الإمام' الذى أخذ عنه "ابن 
أبى أصيبعة ' . 

هذا وسوف نحاول قدر استطاعتنا تصنيف مؤلفاته تصنيفًا موضوعياء 
فأثبت المصنف وموضوعه» والغرض من تصنيفه وخصائصه الفلسفيةء فإذا 
كان لا يزال مخطوطا اشرنا إلى نسخته الخطية التى اعتمدنا عليها فى بحثنا 
وإن كان مطبوعًا أشرنا إلى مكان طبعه وتاريخهء أما إذا كنا لم نعثر عليه بعد 
مخطوطا أو مطبوعاء فتكتفى بذكر عنوانه والمصدر الذى استقيناء منه» رغم 
صعوبة هذا التصنيف الموضوعى ذلك أن منهج ابن الصائغ فى مؤلفاته كان 
منهجًا جامعاء إذ أنه يتناول فى مؤلفاته شتى فروع الفلسفة من طبيسعيات» 
Grey‏ وإلهيات» ومنطق» ومن ثم فإن تصنيفنا الموضوعى سوف يتحدد 
على أساس الموضوع الغالب على المصنف أو الرسالة. 
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١‏ - ثبت بمصنغات ابن الصائغ كما وردت فى المراجع القديمة!*: 

قال الشيخ الوزير أبو الحسن العالم الكامل الفاضل 'على بن عبد 
العزيز بن الإمام' فى صدر المجموع الحتوى على الاقاويل الموجودة من 
أقاويل الشيخ الوزير الكلام الفاضل أبى بكر محمد بن باجة الأندلسى: هذا 
مجموع ما قيد من أقاويل أبى بكر فى العلوم الفلسفية وهى تتضمن: 

١‏ - شرحه لكتاب السماع الطبيعى. 

۲ - القول على بعض كتاب الآثار العلوية . 

۳ - وكذلك على بعض كتاب الكون والفساد. 

٤‏ - والقول على بعض المقالات الأخيرة من كتاب الحيوان. 

٠ والكلام على بعض كاب النبات.‎ - ٥ 

. وقول ذكر فيه الشوق الطبيعى وماهيته‎ - ١ 

۷ - وابتدأ أن يعطى أسباب الزمان وحقيقته. 

۸ - ورسالة الوداع إلى الشيخ الوزير أبى الحسن المذكور زحمه الله. 

4 - واتصال العقل بالإنسان؛ كتب به إليه أيضمًا رحمه الله.. 

٠‏ - والقول على القوة النزوعية كتب بها إليه ما بين الكتابين, 

المذكورين . 
١‏ - وفصول تنضمن القول على اتصال العقل بالإنسان. 
- وكتاب المتوحد. 


بعد وقوعه إليه. 
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٤‏ - تعاليق على كتاب أبى نصر فى الصناعة الذهنية؛ وفصول قليلة 
فى السياضة. 

٠٥‏ - المدينة وكيفية المدن وحال المتوحد فيها. 

5 - نبذ يسيرة على الهندسة وللهيئة . 

١١‏ - كلامه فى الغاية الإنسانية. 

8 - كلامه فى الأمور التى يمكن بها الوقوف على العقل الفعال. 

8 - جمل من كلامه لا تتميز فى العرض وغير ذلك من كل فن. 

٠‏ - كلامه فى الالحان. 

١‏ - كلامه فى النيلوقر. 

تلك هى المجموعة التى قدمها لنا “ابن الإمام' Ly‏ 

نلاحظ أن "ابن أبى أصيبعة "2147 قد أضاف إليها رسائل أخرى 
لم تذكر فى مجموعة ابن الإمام وربما كانت هذه الرسائل قد ذكرت 
فى المجموعة الثانية (لابن الصائغ) والتى أشار إليها الدكتور ماجد 
فخرى بأنها فقدت خلال الحرب العالمية الثانية وأهمها: 

۲ - رسالة كتب بها إلى صديقه أبى جعفر يوسف بن أحمد بن 
حسداى "بعد قدومه إلى مصر' . 

۳ - تعاليق حكيمة وجدت متفرقة. 

4 - تعاليق حكمية عن هندسة بن سيد المهندسين وطرقه. 

0 - جوابه لما سئل عن هندسة بن سيد المهندس وطرقه. 

1 - كتاب التجربتين على أدوية ابن واقد' واشترك فى تأليف هذا 
الكتاب أبو بكر بن باجة وأبو الحسن سفيان" . 
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wis - YV‏ اختصار الحاوى للرازى. 

8 - كلام فى الإسم والمسمى. 

4 - كلام فى البرهان. 

-Y.‏ كلام فى الاسطقسات. 
؟ - التعريف بمصتفات ابن باجة المطبوعة والملخطوطة: 

| - مصنافت إلهية وأخلاقية: 

١‏ - تدبير المتوحد: 

يعد كتاب 'تلبير المتوحد" من أهم مؤلفات ابن الصائغ التى تتنضمن 
فحوى فلسفته الإلهية والخلقية على السواءء إذ أنه يشتمل على المبادئ النظرية 
العقلية والعملية التطبيقية. ولا شك أن مذهيه الفلسفى يمكن أن يستخلص 
من هذا المؤلف وإن كان.لا يخلو من بعض المواطن الغامضة كائر مؤلفات 
ابن الصائغ . 

وقد ظل هذا الكتاب ولفترة طويلة من الزمن فى عداد. المخطوطات لا 
ينتفع به أحد إلا من خلال التلخيص الذى وضعه 'موسى النربونى اليهودى" 
وذلك من شرحه العبرى على قصة "حى بن يقظان' لابن طفيل فى القرن 
الرابع عشر الميلادى219*0 ثم ترجم 'مونك' هذا التلخيص إلى الفرنسية فى 
كتابه : 

Melanges de Philosophis Juive et Arabe.Paris 1859 

ثم نشرها الاستاذ "اسين بلاسيوس" محققة ومترجمة إلى العربية وقدم 
لها بالأسبانية وصدرت الطبعة عن المجلس الاعلى للبحوث العلمية (مدريد - 
غرناطة) 205501845 , 


E] regimen del Solitaio, Madrid- Granada, 1964 

على أننا نجد أن معاصره "ابن رشد" قد ذكر كتاب تدبير المتوحد فى 
آخر كتابه فى 'العقل الهيبولانى' بقوله "أراد أبو بكر ابن الصائغ وضع 
طريقة لتدبير المتوحد فى هذه البلاد ولكن هذا الكتاب غير كامل هذا إلى أن 
OOO aie oh gall ge‏ 

ولا بد لنا من أن نشير إلى النسخة الخطية لتلخيص «تدبير المتوحد) 
والمحفوظة فى دار الكتب المصرية؛ وإن كنا لم نعتمد عليها لاضطرابها. 

أما النسخة التى اعتمدنا عليها فى بحثنا فهى النسخة التى اوردها 
الدكتور 'ماجد فخرى" ضمن كتاب "رسائل ابن ياجة الإلهية' الذى طبع 
سنة 201954 وهى نسخة محققة عن مخطوظة بودليانا بأكسفورد وتتميز هذه 
النسخة بأنها خلت من بعض الأخطاء التى وقع فيها المستشرقان دنلوب» 
وأسين بلاسيوسى . 

وكتاب تدبير المتوحد كما يفهم من عنوانه عبارة عن رسم أو تخطيط لا 
ينبغى أن يكون عليه الإنسان الكامل الذى يسميه ابن باجة 'المتوحد' والذى 
تكون لديه مقدرة على الانتفاع بحسنات الحياة؛ والبعد عن مفاسدها حتى 
يمكنه الاتصال بالعقل الفعال بمجرد نمو قواه الفكرية ولا يعنى ذلك أن ابن 
الصائغ كان صوفى النزعةء فهو وإن كان يدعو إلى العزلة والانفراد إلا أنه 
يقرر أن العلم الإنسانى إنما يزاول بمزاولة التحصيل فى قلب المجتمع شرط أن 
يتبع طالب المعرفة أساليب الفضيلة مقبلاً بكليته على الخير» مبتعدا عن المفاسد 
فلا يعوقه عائق عن الاتصال بالعقل الفعال فهو الغاية والمنتهى. 

As a eas Vall at es‏ واا ت ر في ا اة واف 
يسمى أفرادها *متوحدون' وهؤلاء من شأنهم أن يعملوا على استدراج أبناء 
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المجتمع إلى ما يدعون إليه من العلم والفضيلة فيكونون مدينة فى قلب المدينة 
ويرأسهم فيلسوف فتكون منهم المدينة الفاضلة التى تتسم بالمعرفة ويتمكن 
أهلها من إدراك المعقول الحقيقى. ١‏ 

يتناول فى "القسم الاول' معنى "التدبير والتوحيد" ؤهما عنوان 
الكتاب وكيف أنهما يمثلان غاية الإنسان وهدفه. 

ويتناول فى القسم الثانى الافعال الإنسانية مميرًا بينها وبين الأفعال التى 
تقوم بها الكائنات الأخرى كالحيوان والنيات من أجل تحديث عنصر الاختيار 
الذى تتميز به الافعال الإنسانية حتى يتمكن من تحديد المسئولية الخلقية و تقرير 
الثواب والعقاب. 


Ul‏ القسم الشالث وهو القسم الأكبر من الكتاب من حيث إنه يتضمن 
سبعة عشر فصلاً فهو يدور حول "الصور الروحانية" من حيث إنها الغاية 
العليا التى ينبغى أن يحققها التوحد ولكن ليست الصور الروحانية عامة وأنغا 
نوع خاص من الصور وهى "الصور الروحانية العامة ' ميزا بينها وبين الصور 
الروحانية الخاصة. ومن أجل ذلك ند أن اين باجة يقسم الافعال الإنسانية 
طبقًا لتلك الصور مما استبع تصنيف الناس إلى طبقات على أساس قربهم أو 
بعدهم عن أنواع الصور المختلفة. 

وينتهى ابن باجة من تحديد غاية ا القصوى وسعادته العظمى 
وكيف يمكن ذلك عن طريق البحث النظرى العقلى المجرد من كل نزعات 
دنيوية » بحيث يستطيع أن يتصل بالعقل الفعال ويتحد به فيهبه المعارف الكلية 


وفى هذه الحالة نجد العقل الإنسانى يعقل ald‏ ويعقل فى نفس الوقت العقل 
الفعال وهذه نهاية المتوحد وغايت OM‏ 


۲ - رسالة فى الغاية الإنسانية: 

وقد نشرت هذه الرسالة للمرة الأولى ضمن كتاب pr,"‏ ابن dnb‏ 
الإلهية" الذى حققه الدكتور ماجد فخرى كما ذكرنا. وهى محققة عن 
مخطوطة فى مكتبة بودليانا بأکسفورد(°۹) . 

ويتعرض ابن الصائغ فى هذه الرسالة إلى ذكر الغاية التى يسعى الإنسان 
للوصول إليها محدذا طبيعة الإنسان العقلية» والهدف الأساسى لهذه الرسالة 

فيذكر أن أصناف الغايات التى يطلبها الإنسان كثيرة فمنها العبادة التى 
ييتغى بها رضى الله سبحانه وتعالى» ومنها الجاه واليسار وما يلحقها من 
التلذذء ومنها النظر العقلى الذى ينتهى بالاتصال. 

وإذا كان طلب الغاية إنما هو من فعل النفس النزوعية التى لا تتصف 
ببالدوام فإن الإدراك العقلى ومحاولة الوصول إلى إدراك الحقيقة الكلية إغاا 
هو من فعل النفس الناطقةالتى تتصف بالدوام . 

¥ - الوقوف OVI Sa faall be‏ 
الاتصال' ورسالة "'الوداع' من أن جوهر الإنسان العقل وغايته الاتصال. 
والعنوان كما يبدو لنا يشير إلى متضمنات إلهية وميتافيزيقية مؤكدا أهمية 
القضية التى يسعى إلى تحقيقها وهى إمكان الاتصال بالعقل الفعال. ومن أجل 
ذلك نجده فى هذه الرسالة يحاول إثبات وجود ‘uy’‏ لا يمكن أن تكون 
فى Sol sal‏ ولكنها ملابسة للصور الهيولانية وسبب لوجودها من عدة 
وجوه منها: 


لفى 


- أن الأجسام الكائنة الفاسدة خحاضعة للأجرام المساوية ومشتقة من 
الاسطقسات وهى غير كائنة ولا فاسدة» فلزم ضرورة وجود صورة 
ليست فى مادة أصلاً ولكنها ملابسة للصورة الهيولانية وسبب 
لوجودها. 
- أن الانفعال مردة إلى المعنى الكلى القائم فى الفاعل. وليس إلى 
الفاعل من حيث هو جزئى. 
- أن العقل لا يدرك الموضوع الجزئى ما لم يكن له محمول كلى. فإذا 
كان الإنسان فى إدراكه للموضوع الجزئى يستعين بقوة الحس ويحتاج 
فى هذا الإدراك إلى قوة التخيل لما قد يكون فى الموضوع من اردواج 
ناجم عن صلته بلمادة» فإن العقل على خلاف ذلك يدرك بقوة 
واحدة.“لذا استحاله أن يكون جسما أو قوة فى جسم ووجب أن 
يكون صورة لا فى ماذة. 
5 - رسالة الوداع: 
كتب ابن باجة هذه الرسالة وهو مزمع على الرحيل إلى سفر بعيد» 
رتوجه بها إلى أحد أصدقائه وهو تلميذه "ابن الإمام" كما ذكرنا ليطلعه فيها 
على بعض آرائه الفلسفية وليحتفظ له بها إن تعذر اللقاء. 
وقد نقلت هذه الرسالة إلى العبرية فى أرائل القرن الرابع عشر الميلادى 
وترجمها 'حايم بن بيبس" ثم ترجمها إلى اللغة اللاتينية' إبراهيم بن 
Epistola expedition "olga" pyab‏ )1 
ثم ترجمها 'آسين بلاسيوسى" فى الاندلس""') سنة ۳٤۱۹ء‏ وأعاد 
نشرها الدكتور ماجد فخرى فى رسائل OWES del onl‏ 


ويتحدث ابن الصائغ فى هذا الوداع الفلسفى عن غاية الوجود الإنسانى 


يفا 


وغاية العلم وهو التقرب من الله والاتصال بالعقل الفعال الصادر عنه جل 
وعلا. ووسيلة هذا الاتصال كما أوضحها ابن باجة هى العلم والفلسفة فهما 
يؤديان إلى معرفة الذات والطبيعة واكتمال العقلء والتهيؤ لإدراك العقل 
المجرد الفعال. 

وهو فى هذه الرسالة يأخذ على 'الغزالى' فى "المنقذ من الضلال" 
قوله أنه شاهد أمورا إلهية عند اعتزاله والتذ التذادًا عظيماء ويرى ابن الصائغ 
أن اللذة لا يمكن أن تكون غاية فكيف أنها تكون غاية قصوى. ودليله على 
ذلك أن لكل فعل من الأفعال التى يمارسها لذة تناسبه؛ فإذا اتقنا الفعل 
حصلت لنا اللذة الخاصة به فنحن نطلب إتقان الفعل لا اللذة. ولا كانت 
الافعال درجات كانت الفضائل أيضًا درجات واللذات التى تقترن بها درجات 
وعلى هذا الأساس يمكن تحديد الغاية القصوى . 

© - قول يتلو رسالة الوداع: 

وقد نشرت هذه الرسالة للمرة الأولى فى مجلة الأبحاث9 ١"‏ ثم 
نشرها الدكثور ماجد فخربق ضمن رسائل ابن باجة الإلهية. 

وإذا كان ابن باجة قد لخص القول فى المحرك الأول فى الإنسان فى 
رسالته السابقة (رسالة الوداع) فإنه فى هن الرسالة يتتحدث بإسهاب عن 
النفس ال حيوانية» والعاقلة وأثرها فى تحريك الحيوان وفى الاختيار والإدراك. 

> - رسالة اتصال العقل بالإنسان: 

قام المستشرق *اسين بلاسيوسى" بنشر هذه الرسالة وترجمتها إلى 
الأسبانية والتقديم لها فى مجلة الاندلس سنة 2١١9018447‏ وقد نشرها بعد 
ذلك الدكتور 'الأهوانى' ملحقة بكتابه ' تلخيص كتاب النفس لأبى الوليد 
ابن رشد 2١١17"‏ ذلك أن ابن رشد قد لخص هذه الرسالة فى مخطوطة القاهرة 


VA 


الخاصة بهء ثم عدل عن تلخيصها فى مخطوطة مدريدء ثم نشرها بعد ذلك 
الدكتور ماجد 5 6 OM‏ 

وهذه الرسالة بعث بها ابن الصائغ إل تلميذه ابن الإمام ويدأها بقوله 
'سلام عليك بقدر ما أنت أهله من الرغبة فى اقتناء الفضائل» لما ظننت من 
تعذر التقائنا فى هذا الوقت رأيت واجبًا على أن أبادر فانفذ إليك هذا العلم 
الذى وجدت برهانه ونسقت القول فيه ' والرسالة' كما ينضح من عنوانها 
تمثل كيف يتلقى الإنسان المعارف وهنا نهده فى هذه الرسالة يتحدث عن 
النفس الإنسانية خاصة إذ أنه يريد توضيح طريق الاتصال بالعقل الفعال» 
وكيف يتلقى الإنسان العلم والمعرفة. فيشير إلى - مراتب المعرفة؛ وإلى 
المحرك الأول فى الإنسان "العقل بالفعل' ومكاتته. ومراتب العقل. 
وأنواعه . 

وابن باجة فى هذه الرسالة لا يوضح المرحلة الأخيرة من مراحل 
الاتصال وأن كان ابن رشد قد استند إلى هذه الطريقة التى رام أبو بكر 
سلوكها فى رسالته وذكر أنها حق ولخصها عنهء ثم ذكر طريقته الخاصة به. 

۷ - كتاب النفس: 

يعد كتاب ابن باجة فى النفس "من آهم مصنفاثه الطبيعية وأشهرهاء 
وإن لم يحظى بشهرة مصنفه» 'تدبير المتوحد' . 

وقد تناول فيه ابن الصائغ أمهات المسائل التى تناولها ارسطو من قبل 
فى كتابة 'النفس" وقد يعتقد البعض أن هذا الكتاب شرح أو تلخيص AD‏ 
أرسطوء ولكن ابن باجة يذكر هذا المصنف على أنه تاليف مستقل فيقول "ما 
كتبناه فى النفس *. و"قد لخصناه فى كتابنا فى النفس" وإن كان مصنف ابن 


v4 


باجة يشبه إلى حد كبير كتاب أرسطو "فى النفس' خاصة فى ترتيب 
المضامين وتوضيح أكشر مسائل علم النفس؛ »> وقد بناه بصيخة المقالة الثانية 
والشالشة من المؤلف الارسطى (النفس) واقتبس بعض مواده من الشراح 
الهيلنستين مثل الإسكندر» وثامسطيوس» وجالينوس» كما أنه أخذ عن 
الفارابى بعض اقواله فى OW) tall‏ 
أرسطو فهو على غرار تامسطيوس من شراح أرسطوء وعلى غرار ابن رشد 
فى جوامعه لكتاب النفس يلخص المسائل التى تناولها أرسطو فى مؤلفه. 
ولكن ابن باجة توقف عند أواخر الكعاب الثالك ولم يتطرق إلى بحث القوة 
النزوعسية التى عرض لها أرسطو فى الفصول الخمسة الأخيرة من كتاب 
النفس . ا 

وقد طبع هذا الكتاب الدكتور "محمد صغير المعصومى ' سنة ١95‏ 
عن مخطوطة بودليانا باكسفورد وذكر "ابن الإمام' أن كتاب النفس ينقص منه 
مقدار يمير 6 ذكر الوزير آنه سقط منه بعد وقرعه إليه ويبدو أن الدكتور 
'محمد صغير المعصومى ' تنبه إلى سقوط هذا الجزء فقام بتلخيصه ونشره فى 
مجلة ' الثقافة الإسلامية» ` 

Islamic culture vol35, pp82-101.1962. 

وقد اعتمدنا على ' كتاب النفس ' وعلى هذا 'التلخيص" فى بحثنا. 

مضمون الكتاب: 

يقسم ابن باجة كتاب 'النفس" إلى أحد عشر فضلاًء يتناول فى الفصل 
الأول تعريف النفس وفائدتها على غرار أرسطوء ثم يتناول فى الفصول 
oe‏ قول النفس النباتية» والحيوانية فيخصص للقوة الغاذية الفصل الثانى» 


والقوة الححساسة الفصل الثالشز ثم يفرد لكل قوة من قوى الحس الخارجية 
والداخلية فصلاً خاصًا حتى يصل إلى النفس الناطقة فيجعلها فى الفصل 
الحادى عشر. ْ 

ومنهج ابن الصائغ فى هذا الصنف لا يقتصر على دراسة النفس فقط . 
وإنما ضمنه آراءه فى الوجود والطبيعة وإن كان لم يفرد لهما فصولا خاصة. 

قيمة كتاب النفس: 

وكتاب النفس لابن باجة له قيمة فى تاريخ علم النفس عند المسلمين 
فإنه من ناحية يملا الفارغ بين الفارابى وابن سيناء وبين ابن رشدء وذلك أن 
ابن باجة كما ذكرنا أول من استوعب التراث اليونانى وأول من أذاع فلسفة 
أفلاطون وأرسطو فى الأندلس كما أنه أول فيلسوف أندلسى يظهر له مؤلف 
يشرح فيه كتاب النفس لارسطو طاليس ويقربه من أذهان المفكرين فى ذلك 
الوقت وهو أول نص يلخص سائر ما يوجد فى الابواب الثلاثة لكتاب النفس 
لارسطوطاليس. 

وقد استفاد ابن رشد من شروح ابن باجة.لفلسفة أرسطوطاليس 
واستطاع أن يكتب مصنفاته من الشرح الكبير والأوسط والتلخيص» وقد اتبعه 
فی ال جوامع وفی ترتیب المضامین فی شرو ح04 . 

8 - كتاب الكون والفساد: 

وهذا المصنف يعد شرحًا لكتاب أرسطو فى "الكون والفساد' وقد 
لخص فى هذا الشرح الابواب العشرة التى يحتوى عليها كتاب أرسطو فى 
مقالة وجيزة. وقد نحا ابن رشد بعد ذلك نحوه ولخص البحث أيضًا. وقد 
ذكرا أهم المحتويات التى تضمنها كناب أرسطو وقد نشر هذه الرسالة وحققها 
الدكتور "محمد صغير المعصومى. صنة (1۹١۷‏ . كما نشرت فى نفس 
العام فى مجلة "معهد الات الإسلامية" مجلد ۲۳ العدد الأول. 


A\ 


وعن أهمية هذه الرسالة يشير المحقق إلى أن تلخيص ابن الصائغ لكتاب 
الكون والفاد يعد أكبر وأوسع وأوفى لمعانى كتاب أرسطو من تلخيص ابن 
OV LESH Ligh ws,‏ 

وفى هذه الرسالة يذكر ابن باجة أنواع التغايبر فيذكر أنها ثلاثة: النقلة 
والانفعال ويذكر ماهية الشوقء والتشوق الإنسانى للكمال ثم يبحث عن 
الكون المطلق والكون البسيط . 

4 - كلام على بعض كتاب النبات لأرسطوطاليس: 

وقد نشر هذه الرسالة المستشرق onl"‏ بلاسيوسى ' فى مجلة 
Al Andluz, volv, 1940 fase 20pp.12. . \4&- JI‏ 

وهو يتحدث فيها عن أن النبات أحد الموجودات الطبيعية والقول فيه 
من الأجسام ثم ذكر النفس الخاضة بالنبات موضحًا الفرق بينها وبين tl‏ 


الحيوان والإنسان. 
٠‏ - قول على بعض المقالات الأخيرة من كتاب الحسيوان 
لأرسطوطاليس: 


وهذه الرسالة لم تنشر ولم تحقق من قبل. وهى لا تزال مخطوطة حيث 
يذكر الدكتور' ماجد فخرى 2١35979‏ أن له تعاليق على بعض مقالات كتاب 
الحيوان الأخيرة» وعلى كتاب الحسيوان تقع فى ۲۳ ورقة من مخطوطة 
اكسفورد. ولكنه لم ينشرها ولم نستطع الاطلاع عليها. وإن كنا قد داعتمدنا 
على بعض آقواله التى وردت فى "رسائل ابن باجة الإلهية" . 


AY 


١‏ - شرح كتاب السماع الطبيعى لأرسطوطاليس: 

وهذا الكتاب من الشروح التى نسبها 'ابن الإمام' لابن باجة؛ وقد 
توفر ابن الصائغ على دراسة المقالات الثمانية لارسطو فى الطبيسيات والتى 
يطلق عليها اسم *السماع' وهذه التعاليق تقع فى 1۳ ورقة من نسخة خطية 
محفوظة فى مكتبة 'بودلئ" بأكسفورد تحت رقم ENA‏ كما أن لها نسخة 
أخرى فى برلين (مخطوطات فتشستين) بحسب ما ذكر آشتنشنید ر" . 

وهذه التعاليق كما يذكر الدكتور ماجد فخرى أوفى ما وصلنا من آثار 
ابن باجة وهى تشهد لابن الصائغ بمقدرته على الوقوف على معانى أرسطو 
والغرص فهيا غوصا لم يضارعه فيه إلا ابن رشد بعد ذلك . 

ورغم أن هذه التعاليق لم تنشر من قبل» .ولم نستطع الحصول عليهاء 
إلا أننا فى الفصل الخاص "بالعالم" قد اعتمدنا على ما ذكرء الدكتور *محمد 
صغير المعصومى" فى تحقيقه لكتاب النفس من هوامش خاصة بمقالاث ابن 
“لصائغ فى السماعء حيث إنه لم ينشرها بعد. 

ج - مصنفات منطقية, 

ذكر كل من "ابن طغيل". و "ابن أبى أصيبعة' أن ابن الصائغ ألف 
رسائل فى المنطق والواقع أنه لم يؤلف تآليف مستقلة فى المنطق» والاغلب 
أنها أقوال أو شروح خاصة على كتب أرسطو والفاراببى المنطقية . 

ويذكر الدكتور 'ماجد فخرى" أن له تعاليقن مقتضبة على صدر 
أيساغوجى لفرفريوس» وعلى 'لواحق المقولات' وعلى كتاب "العبارة' 
و'كتاب القياس" أى التحليلات الأولى» وكتاب البرهان أى التحليلات الثانية 
لأرسطو. وقد وردت هذه التعاليق فى مخطوطة أكسفورد كذلك كانت له 
تعاليق على كتب الفارابى المنطقية والتى وجدت محفوظة فى مخطوطة بمكتبة 


Ar 


الاسكوريال ورقمها )1١5(‏ وهى بتاريخ NVA ATW‏ ونحتوى على 
الرسائل الآتية : 

۱۲ - تعاليق على كتاب أبى نصر فى المدخل والفصول من أيساغوجى 

.)46 - ٦ (ورقات‎ 

۱۳ - تعاليق على كتاب بار أرميناس للفارابى (ورقات 46 .(fA-—‏ 

1 - قوله على كتاب البرهان (ورقات 85 - (AA‏ 

6 - كلام على آول البرهان (ورقات ۷۱ - .)۸٩‏ 

.)١؟4-‎ 1١١ تعليق على كتاب المقولات للفارابى (ورقات‎ - ١ 

وقد استعنت بنسخة مصورة من مخطوطة الأسكوريال المنطقية فى بحثى 
خاصة الحزء الخاص بنظرية المعرفة. حيث إننى وجدت هذه النسخة محفوظة 
فى معهد المخطوطات العربية بجامعة الدول العربية. 

وإذا كنا قد عرضنا لمصنفات ابن الصائغ كما وردت فى المراجم 
القديمة» وحاولنا تصنيف ما هو موجود بالفعل سواء كان مطبوعًا أو 
مخطوطا فإن لدينا مصدر) آخر يغكين بواسطته أن نتقصى بعض المعلومات عن 
مؤلفات ابن الصائغ» أما هذا المصدر فهو ما يشير إليه ابن باجة بالذات فى 
مؤلفاته فهو فى ثنايا مؤلفاته يشير إلى بعض الكتب الخاصة به والتى يستشهد 
بها أثناء أقاويله ومع ذلك لم يشر إليها أحد من المترجمين لابن الصائغ مما 
يدل على أنها فقدت. 

يقول ابن الصائغ '. . وقد لخصت هذه فى العلم المدنى 2١40"‏ وقد 
أشار إليه ابن باجة كثير) فى كتابه "تدبير المتوحد" ولكننا لم نعثر عليه فى 
التراجم القديمة والمخطوطات .. : 


At 


ويقول 'وقد تلخص هذا فى كتاب "المناظر والظلال الطبيعية OVO)‏ 
ولعل هذا الكتاب يكون تصنيف لابن الصائغ فى الهندسة ولكنه فقد لاننا لم 
نعثر عليه . 

ويشير أيضا إلى مصنف فى انعكاس الضوء فيقول 'وقد لخص ذلك 
القول فى انعكاس الأضواء فقد قلنا ما المستضي وما المضاء 2١117"‏ ولعله فقد 
كذلك إذ لم نعثر له على أثر. 

٣‏ - اسلوب ابن باجة فی مصنفاته: 


على الرغم ما اشتهر به ابن الصائغ من ملكه ممتازة فى نظم الشعر 
وذوق مصقول وقدرة على آداء المعانى الدقيقة أداء رائعًا والتعبير عنها تعبيراً 
بارعاء فإنه فى كتاباته الفلسفية لم يراع القواعد الصحيحة للغة العربية» 
وليس ذلك مرجعه قصوره فى مجال اللغة ولكن مرجعه سرعة تاليفه» وهو 
يعترف بذلك خلال نصوصه الفلسفية فيقول ".. كذلك وجدت ترتيب 
العبارة فى بعض مواضع على غير الطريق الاكمل""ء ولم يتسع الوقت 
لتبديلهاء فاعتمدت عليك فى ذلك (يقصد تلميذه ابن الإمام) فقد شهدت 
منك هذا فما وجدت فيه من هذا النوع فغير ترتيب العبارة إلى الترتيب 
الافصح ' . 

أما عن أسلوبه الفلسفى فى كتاباته يوجه عام» فهو أسلوب يغلبٍ عليه 
طابع الغموض والإيهام» والقارئ لمصنفاته لا يكاد يستوعب الفكرة الفلسفية 
فى بادئ الامر فيضطر إلى معاودة القراءة مرة تلو الأخسرى حتى يظفر بتلك 
الفكرة التى يقصدها. 

ولقد عانيت فى هذا الكتاب بعضًا من ذلك الغموض الذى يعجز المرء 
أحيانًا عن فهم مغزاه أو ما يرمى إليه وليس هذا رأبى فحسب. وإثما هو أيضًا 
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رأى أكثر من أرخ لفكر ابن الصائغ بل هو رأى ابن الصائغ نفسه حيث نجده 
يقول13740) 'فلما قرأته رأيت فيه تقصير) عن إفهام ما كنت أردث أفهامه بان 
المعنى المقصود برهانه ليس يعطيه هذا القول إعطاء بِيئًا إلا بعد عسر واستكراه 


شدید' . 


وهذا ما أشار إليه أيضًا معاصره ابن طفيل بقوله“' "وآماكتبه الكاملة 
فهى وجيزة ورسائله مختلسه وقد صرح هو نفسه بذلك وذكر أن المعنى 
المقصود برهانه فى (رسالة الاتصال) ليس يعطيه ذلك القول عطاء بينًا إلا بعد 
عسر واستكراه شديدء وأن ترتيب عبارته فى بعض المواضع على غير الطريق 
الاكمل' . 

ويبدو أن غموضه وعدم مراعاته توضيح الفكرة الفلسفية. كانا سببًا فى 
أن وقع عليه الإنكار من جانب المؤرخين+ فلم تقدر مصنفاته حق قدرهاء كما 
كانا سببًا فى انصراف الباحثين عن تناوله بالدراسة. 
+ - منزلة ابن الصائغ وأثره: 

يجمع المؤرخون للفكر الفلسفى على أن ابن الصائغ هو أول فلاسفة 
الإسلام بالأندلس» وأنه قد استهل مرحلة التأليف الفلسفى الاصيل فى 
الأندلس فتلميذه ابن الإمام(: 2١‏ يقول “ويشبه أنه لم يكن بعد أبى نصر 
الفارابى مثله فى الفئون التى تكلم عليها من تلك العلوم فإنه إذا قارنت 
أقاويله فيها بأقاويل ابن سينا والغزالى وهما اللذان فتح عليهما بعد أبى نصر 
بالمشرق فى فهم تلك العلوم ودونا فيها بان لك الرجحان فى أقاويله وفى 
حسن فهمه لأقاويل أرسطو" . 

أما ابن عثمان الأنصارى فى كتابه "سمط الجمان وسقط الأذهان' 
فيقول(2141 '.. لولاه ما أسفرت عن شريق ولا اهتدت إلى الرياضيات 
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سمت طريق ولا ضربت بعرق فى البرهانيات عريق» به شاركت فى الدقايق 
الرقاق» وعليه فيها وقع الإصفاق وعنه عرف ثقيل الحجاز وخفيف العراق. . 
إلخ' . 

ومع أن عدا من العلماء الذين ظهروا بالاندلس قبل ظهور ابن باجة 
كابن مسرة وابن حزم وابن السيد البطليوسى قد اشتغلوا بالعلوم القديمة 
وخاصية الرياضيات والمنطق إلا أن التآليف المنسوبة إليهم لا تتسم بالسمة 
الفلسفية الأصيلة. 

«فابن مسرة» يغلب على مؤلهاته الطابع الصوفى؛ وكانت مدرسة ابن 
مسره أول مجتمع صوفى قام فى أسبانيا الإسلامية21850. 

أما "ابن حزم" فقد احتلف المؤرخون فى شخصيتهء ؤيرى 'هنرى 
كوريان 2١459"‏ أنها شخصية متشابكة النشاطات فهو تارة شاعر وتارة أخرى 
مفكر لاهوتى ومؤرخ وناقد للمذاهب الدينية والمدارس الفلسفية واللاهوتية 
كما أنه يبحث فى الاخلاقيات وفى التشريع والارجح أن ابن حزم كان متكلما 
أكثر منه فيلسوقًا. : 

أما ابن السيد البطليوسى 'فقد ظل هذا الفيلسوف يعتبر فى عداد النحاة 
واللغويين إلى أن اكتشفه المستشرق "اصين بلاسيوسى" وبالرغم من انصرافه 
عن الفلسفة إلى الفقه والعلوم الشرعية إلا أن له مؤْلقًا واحد) يمكن أن يؤهله 
للدخول فى مصاف الفلاسفة وهو كتاب الدواك OND‏ 

وكثير من هؤلاء كما يقول 'اين الإمام' لم يقدر على إثبات شىء من 
خواطره خمشية الاذى الذى يلحق به كما كان من أمر ملك بن وهيب 
الأشبيلى. أو تقصيراً عن إدراك غرض الفلاسفة كما كان من أمر ابن حزم 
الأشبيلى ولذلك نجد أن هؤلاء قد انصرفوا عن الفلسفة إلى الفقه والعلوم 
الشرعية . 
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فابن الصائغ إذن من أوائل فلاسفة الأندلس الذين اتجهوا اتجامًا عقليًا 
فى تفكيرهم وقد مهد هذا الطريق لمن عاصره ولمن جاء OAM day‏ 

ولم يكن مسلكه الثقافى هذا هيئًا سهلاً فى هذا العصر الذى يكره 
الفلسفة ويرفضها ويحارب كل من يأخذ بأسباب النظر الفلسفى. فتحمل فى 
سبيل ذلك الكثير من الصعاب مما حمل العامة على تكفيره ثم إلى قتله. 

ومما ينفرد به ابن الصائغ أنه بنى تفكيره الفلسفى على أسس رياضية 
وطبيعية» واستخرج براهينه وأدلته الفلسفية من الحساب والهندسة» ولم 
يحاول التأثير فى الناس بالأسلوب وبالجدل الممل الفاسد» وإنما كانت آراؤه 
الفلسفية معبرة عن نزغة واقعية استمدها من أصول.رياضية وطبيعية 
OVE SS,‏ 

كما أنه من أوائل الفلاسفة الذين لم يحاولوا أن يزجوا بأنفسهم فى 
الخلافات العقائدية خاصة فى تلك الأمور الفلسفية فكان أول من فصل 
الفلسفة عن الدين. 

يقول الدكتور عمر فروخ 'لما وقف ابن باجة كما وقف من سبقه من 
فلاسفة الإضلام أمام مشكلة الخلاف بين الشريعة والحكمة أنتجت له عبقريته 
أمرا هامّاء ذلك أنه ليس من الضرورى أن يهتسم بأمر لم يستطع أحد من قبله 
أن يبت فيه. من أجل ذلك لم يتعرض ابن باجة للدين بل انصرف بكليته إلى 
الناحية العقلية" . 

فابن الصائغ إذن كان من أو ائل الفلاسفة الذين آخذوا العلو ۴ العقلية 
منفصلة عن الدين ولقد صدق "رينان'"*' فى قوله إن ابن باجة من أعاظم 
الذين عملوا على ازدهار ذلك العصر وحرصوا على أن تبلغ الفلسفة العقلية 
فيه ذلك المستوى الذى بلغته . 


ومع ذلك فقد تعارضت الآراء فى منزلة ابن الصائغ فكان من هذه 
الآراء من بالغ فى مدحه وكان منها من بالغ فى قدحه» ففريق من المترجمين 
والمفكرين يحكم بأنه ضل وأضل وخرج عن حدود الإسلام؛ وفريق آخر 
يحكم بانه كان فيلسوًا عبقريًا تجلت عبقريته فيما استوعب من تراث وفيما 
ترك من آثار وقد أشرنا إلى ذلك فى الفصل السابق لخصومه وحساده أما فى 
هذا الفصل فإننا سنعرض رأى أنصاره وتأثيره فيمن جاء بعده سواء فى بيئة 
الأندلس أو فى الغرب. 

ففيما يتعلق ببيئة الاندلس نجد أنه كان لمؤلفاته الأثر الكبير على معاصره 
"ابن طفيل' وقد تأثر به خاصة فى رسالته 'حى بن يقظان"' يقول 
مونك*' سعى ابن طفيل على طريقته فى حل المشكلة التى شغلت طائفة 
من فلاسفة الإسلام أعنى مشكلة الاتصال» أو طريقة اتصال الإنسان بالعقل 
الفعال وبالله. فلم ترقه طريقة الغزالى القائمة على الفوس الصوفى وآثر 
طريقة ابن باجة فاتبعها وأوضح معه تطور معقولات العقل عند المتوحد الذى 
تحرر من مشاغل المجتمع وتأثيره وزاد على ذلك أنه جعل متوحده كلى البعد 
عن كل تأثير اجتماعى قد انفتح فيه العقل الفعال إلى تفهم أسرار الطبيعة وما 
بعد الطبيعة" . 

كذلك كان لابن الصائغ تاثير) عميقًا على فيلسوف قرطبة 'أبى الوليذ 
ابن رشد" إذ أنه مهد له الطريق من قبل وقد اعترف ابن رشد بفضله. ففيما 
يتعلق بحديثه عن شروح أرسطو لا يذكر من المفكرين المسلمين سوى "ابن 
سيناء وابن باجة' ويينما نجده يوجه نقده دائمًا ' لابن سينا' نجده يذكر "ابن 
باجة' بعظيم الاهتمام وإن كان يختلف معه فى الرأى إلا أنه يذكره بشأن 
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وبلغ من تقديره له أن ذكر فى إحدى مؤلفاتة 'أن كل ما ذكره من آراء 
فى العقل إنما هى خاصة بابن الصائة "1117 , 

ومن المفكرين الذين تأثروا أيضًا بابن الصائغ "الفيلسوف الصوفى ابن 
سيعين" إذ يذكر الدكتور التفتازانى(1؟١2‏ أنه استمد مصادر معارفه الفلسفية 
من مذاهب فلاسفة المسلمين 'كالفارابى' و “ابن سينا" و*ابن باجة' و"ابن 
رشد' وإن كان ابن سبعين قد وجه نقده لأولئك الفلاسفة ووصفهم بأنهم 
مقلدين أو تابعين للفكر اليونانى كما سنوضحه فيما بعد. 

كما كان له تأثير أيضًا على بعض مفكرى عصره والمعاصرين له 'كابن. 
السيد البطليوسى ' الذى قامت بينهما عدة مراسلات علمية دارت حولها 
مناقشات حول مواضيع نحوية جدلية جمعها ابن السيد وراجعها فى كتابه 
'المائل' وهذا الكتاب يعكس بشكل مدهش حالة المعارف والمشاكل الفلسفية 
فى أسبانيا فى الوقت الذى كان ابن باجة ينصرف فيه إلى تأليف بعض 
OM 5‏ 

ولم يقتصر تائيره على فلاسفة الانندلس والمغرب وإنما تعداء إلى 
المفكرين الأورويمين. فقد ترجمت كتبه ومؤلفاته إلى بعض اللغات الأجنبية 
وذاع صيته فى دوائر العلوم يقول "جلسون 2١447"‏ 'لقد كان لآرائه فى اتحاد 
النفوس التى أخذ بها ابن رشد بعده من الأثر عند الفرق المسيحية» ما جعل 
القديس توماء وألبرت الأكبر يؤلفان كتبّا خاصة لابطالها' . 

ويرجع الفضل إلى الفيلسوف اليهودى موسى بن يوشع المعروف فى 
أوروبا 'بموسى الزبونى" فى نقل فلسفة ابن باجة أواخصر القرن الرابع عشر 
الميلادى؛ مما كان لها أكبر الآثر على بعض مفكرى أوروبا كما ذكرنا ونضيف 
إليهم أيضًا الفيلسوف ' بوتيوس داسيا" الذى تاثر بمصنف ابن باجة "تدبير 


المتوحد' وقال إن الإنسان يبلغ السعادة القصوى عن طريق الإحاطة بالحقائق 
العلمية. 


ويقول المستشرق الإيرانى "سيد أمير على ' نستطيع أن نرى من تصائيف 
"ابن باجة' التى وردت» المدى المنطلق للفكر الإسلامى فى تلك الأيام . 

وهكذا يتبين لنا بعد استعراضنا لحياة ابن الصائغ وآثاره كيف كان مفكر 
عظيمًا له خطره فى الحياة الفكرية فى الأندلشس» وكيف أنه استوعب ثقافات 
عضره :وكون التنسه شتخصبية فلسفسية متميزة - رغم ما عاناة من ظروف اة 
- تجلت لنا فيما تركه من آثار فكرية كان لها أكبر الأثر على معاصريه ومن 
جاءوا بعده من المفكرين وحاز بذلك منزلة وشهرة ليس فى المجتمع الأندلسى 
فحسب بل فى العالم العربى والأوربى Cad‏ 

وهكذا يمكن pil‏ بأن ابن الصائغ قد وضع حجر الاساس فى بناء 
المدرسة الفلسفية الأسبانية كما يقول الدكتور إبراهيم مدكور!؟21. 
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6” - الزبيدى: تاج العروس جاص Wing’ TV‏ القول يتفق مع 
بعض الآيات القرآنية التى حددت سن الرجولة حتى ما بعد 
الأربعين حيث يقول تعالى' وحتى إذا بلغ أشده وبلغ أربعين سنة' 
الاحقاف ٠١:‏ وهذا أقصى بلوغ الأشد وعند تمامها بعث محمد وَل 
وقد اجتمعت حنکته وتام عقله. وایضًا ما ورد فی قوله تعالی 
حتى إذا بلغ أشده واستوى" القصص٤٠.‏ وفى هذه الآية يقرن 
بلوغ الاشد بالاستواء وهو أن يجتمع أمره وقوله ويكتهل وينتهى 
شبابه (تاج العروس: ج۸ ص 147) والملاحظ أن تحديد عمر 
الإنسان فى المراجع القديمة إلى فتسرتين شباب» ومشيب يختلف 
عما تعنيه كلمة شباب فى الوقت الحاضر كما توضحه لنا المعاجم 
اللغوية . إذ أنها تحدد فترة الغلومية إلى آنها فترة من عشرين إلى 
ثلاثين سنة. '((1) المعجم الوسيط جا ص۷۲٤‏ (۲) مختار 
الضحاح ص ۰۳۲۱ (1) لسان العرب ص EV‏ 

۴٤‏ - ابن تخلكان: وفيات الاعيان ج۲ ص. الخوانسارى: روضات 
الجنات: ج؛ ص5١‏ رضا كحالة: معجم المؤلفين رقم ۳ 
ص۳٦‏ رقم ۱۲ ص۱۳۰ . 

0 - الامير شكيب أرسلان: الحلل السندسية ص۷۹. 

- يفسر بعض المؤرخين اسم سرقسطة "بان هذا الاسم يرجع إلى 
شهرة منفردة بالنسج فى منوالها وهى الشياب الرقيقة التى تسمى 
بالسرقسطية (ياقوت الحموى' معجم البلدان مجلد ١٠ص7١5)‏ 
وقد بنى سرقسطة قيصر رومه (أوغسطس قيصر) وتفسير اسمها 
قصر السيد لانه اختار ذلك المكان بالاندلس . (الأمير شكيب 
أرسلان: الحلل السندسية ص )١9١‏ وولاية الشغر الأعلى تشمل 


ay 


جغرافيا مدينة سرقسطة وأعمالها تطيلة» ووشقة» وبربشتر» 
ولاردة» وأفراغة» وطركونة» وطرطوشة. 
TV‏ - المرابطون كلمة مشتقة من الرباط» والمرابطة هى ملازمة الثغور 
للجهاد حيث يرابط خيل المجاهدين كما فى وله تعالى 'وأعدوا 
لهم ما استطعتم من قوة ومن رباط الخيل (سورة الانفال (A)‏ 
آية )٠‏ كما أنها تفيد انتظار الصلاة بعد انقضاء صلاة سابقة عليها 
كما فى قوله ية 'فنالكم الرباط" وقد استعملت لقدل على 
المعنيين فهى بناء يجتمع فيمه من تفرغ للعبادة من الزهاد والصالحين 
استعداد) للجهاد فى سبيل الله ویسمی من یسکنه مرابطا . 
Maroais, Ribat,Dans L’Enceycopedia De L'Islam.‏ 
وأصل المرابطين قبيلة لمتونة الصنهاجية وهى أعظم القبائل 
البربرية التى كانت تسكن قلب الصحراء فيما بين جنوبى المغرب 
والسودان (مورتانيا) وكان شعارهم اللثام. ولذلك عرفوا بالملشمين 
(ابن أبى زرع: روض القرطاس ص۷1). وكانت لمونة تدين 
بالمجوسية كسائر القبائل البربرية لكونها أسلمت فى القرن الثانى 
الهجرى وتولى حكمهم الأمير أبى عبد الله بن تيفاوت اللمتونى» 
ثم توالى أمراء المرابطين وتوالت فتوحاتهم لسائر أقطار المغرب حتى 
كان عهد يوسف بن تاشفين الذى تولى شون المغفرب 
(ator‏ ١٠١٠م‏ حيث اتسعت رقعة الدولة المرابطية فى عهده 
وشملت جميع الاقطار المغربية حتى تونس شرق والمحيط الاطلنطى 
غريًاء ومن اليحر المنوسط شمالاً حتى حدود السودان جنوبًا 
(روض القرطاس ص41؛ الاستقصاء ج٣‏ ص .)١١١‏ 
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لكن سرعان ما يستجيب ابن تاشفنين لدعوة أمراء الطوائف 
فى الأندلس عقب استيلاء الفونسو السادس ملك قشتالة على 
طليطلة سنة 4176ه واستنجادهم به؛ ويتجه صوب الجزيرة 
الأندلسية من أجل الدفاع عن المسلمين ونصرة الدين الإسلامى. 
واتخذ تدخله فى بادئ الأمر طابع الدفاع لكنه سرعان ما 
تحول إلى أطماع توسعية للدولة المرابطية (عبد الله عنان: دولة 
ةالإسلام فى الاندلس ص88١)‏ خاصة بعد أن ذاق هؤلاء البربر 
ترف الاندلس وثقافتها - ومن ثم فإن المؤرخين يحدثوننا عن طمع 
ابن تاشفين فى الجزيرة ويذكرون أنه قال يومًا لبعض ثقاته 'كنت 
أظن أنى قد ملكت شيئًا فلما رايت تلك البلاد (الاندلس) صغرت 
فى عينى مملكتى (عبد الواحد المراكشى: المعجب ص 4لاء ابن 
الخطيب: أعمال الأعلام ص177١)‏ واستطاع ابن تاشفين بعد ذلك 
إنقاذ أكثر المدن الأندلسية ومد فترة وجود الإسلام فى الأندلس أكثر 
من قرن من الزمان بإحرازه أعظم الانتنصارات على القوات 
النضرانية خاصة موقعة الزلاقة (۷۹٤ه‏ ١۸١٠م)‏ التى كانت سيا 
: فى ارتداد النصرانية عن الأندلس المسلمة ومهدت السبل لمنيطرة 
المرابطين على أسبانيا حيث جعلتها ولاية مغربية زهاء قرن ونصف 
من الزمان (عبد الله عنان: دولة الإسلام فى الاندلس ص۲٠۳).‏ 
۸ - المغری: نفح الطیب ج۲ ص۱۱۲ - ص ١۲٠٠ء‏ أيضًا عبد الله 
عنان. دولة الإسلام فى الأندلس ص٤٠‏ . 
49 - كان موطنهم الأصلى دورقة وقلعة أيوب فى جنوب سرقسطة 
ولكنهم فى نهاية القرن الثالث الهجرى استطاعوا الاستيلاء على. 
مدينة سرقسطة بقيادة 'آبى يحى محمد بن عبد الرحمن التجيبى" 
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وكان بنو تجيب من زعماء البيوتات العربية العريقة ولذلك استمروا 
فى قيادة الثغر الاعلى فترة تمتد ما بين 4/ااه: 1451ه(144م - 
٠م)‏ فقد كان لبنو تجيب الكثير من العصبة والانصار (ابن 
عذارى المراكشى : البيان المغرب جاص ص 19/:1795). 

٠‏ - مؤسسها هو "أبو أيوب سليمان بن محمد بن هود الجذامى" 
وهو يتتمى إلى بيت عريق» وجدهم الاعلى هو هودء وهو الداخل 
إلى الأندلس ويتتسب إلى الأزدء ويخص "ابن الأبار' أسرة بنى 
هود دون غيرها من أسر الطوائف بغلية الشجاعة والشهامة عليها 
(ابن الأبار : الحلل السيراء ص٤۲۲).‏ 

۱ - المراکشی: البیان الغرب ج٣‏ ص ۳۲۳ - o> Cal ۳۲٤‏ عبد 
القادر أحمد اليوسف : علاقات بين المشرق والغرب ص۱۲ . 

. 47 .ابن أبى زرع: روض القرطاس ص57» Cal‏ د. عبد العزيز 
سالم: المغرب الكبيرة ج۲ ص1۹۲ ۔ 

57 - د. أحمد شلبى: التاريخ الإسلامى ص ١؟١‏ أيضًا: 

R. Mendez Pidal. La Espana del cid pp.331. 

. ٠١١ص المراكشى: البيان المغرب‎ - tf 

0 - عبد الله عنان: دولة الإسلام فى الاندلس ص۲۷۷ . 

1 - الحميرى: الروض المعطار (صفة جزيرة الاندلس) CAO ge‏ 
المراكشى : المعجب ص٤٤‏ . 

47 - W. Atkison. A History Spain Portugal p.63-64. 


48-W. Monotogemory, Watte, A History of Islamic Spain.p. 95. 
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4 - الحلل الموشية فى الأخبار المراكششسية ص 57١‏ وأيضًا الشيخ 
الناصرى: الاستقصاء. ج؟! ص .”١‏ 


۰ - ابن خلطان: وفيات الاعیان ج۲ ص4 tal‏ 
MSS. Hasan al Masume, Islamic Culture Vole35 pp.36.‏ 
١‏ - الفتح بسن خاقان: قلائد العقيان ص ۳۲۲ Cab‏ المقرى: نفح 
الطب ج۹ ص ۲۳۳. 
o۲‏ - رسالة الوداع : رسائل إلهية ص١٠٠‏ . 
۳ - المقرى: نفح الطيب جا ص ٠١١‏ . 
٤‏ - دى بور: تاريخ الفلسفة فى الإسلام ص 71١‏ من الترجمة 
العربية أيضًا ديلاس أوليرى: الفكر العربى ومكانه فى التاريخ ص 
ص ۲٣۱ - ۲۰٥۰‏ . 
٥‏ - د. جودت الرکابی: فی الأدب الاندلسی ص۲۷ . 
١‏ - انظر رسالة الدكتورة سهير فضل الله ابن حزم وآراؤه الكلامية 
والفلسفية ص۲۲ . 
لاه - د. غوستاف لوبون: .حضارة العرب ص ۲۹۸ من الترجمتة 
العربية . ٤‏ 
W.Montogomry Wa, A History of Islamic Spain pp 100.‏ - 58 
٩‏ - د. عبد الله عنان: دولة الإسلام فى الأندلس ص 7584. 
٠‏ - عبد الحميد العبادى: المجمل فى تاريخ الاندلس ص۱۸۰ . 


1 - انظر JL,‏ الدكتورة سهير فضل الله "ابن حزم وآراؤه الفلسفية 
والكلامية ص٥٠۲‏ . 


۲ - الخشنی. طبقات علماء آفریقیا ص٤٠۲‏ . 

77 - عبد الواحد المراكشى: المعجب فى تلخيص أخبار المغرب ص 
نفل 

4 - ليفى بروفنسال: الإسلام فى المغرب والاندلس ص۸٤۲‏ من 
الترجمة العربية . 

. 1١ - 56 صاعد الأندلسى : طبقات الأمم من‎ - ٥ 

5 - ابن أبى أصيبعة: عيون الانباء جا ص٦‏ . 

۷ - المراكشى: المعجب ص ص ATE VAY‏ 

- ليفى بروفتسال: الإسلام فى المغرب والأندلس ص 787. 

4 - عبد الله عنان: دولة الإسلام فى الأندلس ص ص 23787 788. 

. ٠١١١٠۰۲ المقری: نقح الطیب جا ص ص‎ - ٠٠ 

١‏ - د. يحيى هويدى: تاريخ فلسفة الإسلام فى القارة الأفريقية جا 
LY Vue‏ 

۲ - الغزالى : إحياء علوم الدين جا ص5”. 

- يوسف أشباخ: تاريخ الاندلس ص 6.٠ ٠‏ - الترجمة العربية. 

4 - ابن طملوس: المدخل لصناعة المنطق جا ص ۸. 

6 - عبده الشمالى: دراسات فى تاريخ الفلسفة الإسلامية ص TVE‏ 

Woe ابن طفيل: ابن يقظان‎ - ١ 

//ا - د أحمد فؤاد اللاهونى: الفلسفة فى الاندلسس. مجلة كلية 
الآداب مجلد ١6‏ أحمد آمين: ظهر الإسلام ص ۲۳۲ أيضًا: 


Sir Tomas Arnold, The Legeoy of Islam p339. 

8 - د. عبد القادر أحمد اليوسف: علاقات بين المشرق والمغرب ص 
الففة 

8 - زيغرد هونكه: شمس العرب تسطع على الغرب ص٤١٠٠‏ . 

٠‏ - د. محمد عاطف العراقى: النزعة العقلية فى فلسفة ابن رشد 
ص77:75 أيضا: كمال اليازجى: أعلام الفلسفة العربية ص975. 

«Y0 ديلاس أولبرى: الفكر العربى ومكانه فى التاريخ ص ص‎ - A\ 
إبراهئم بيومى مدكور: أثر العرب والإسلام فى النهضة‎ 2 eV: 
الأوروبية (الفصل الخاص بالفلسفة)؛ صاعد الاندلسى - طبقات‎ 
الأمم ص م4‎ 

١‏ - دى بور: تاريخ الفلسفة ف بالإسلام ص ١‏ من الترجمة 
العربية . 

“م - ابن أبى أصيبعة : عيون الأنباء فى طبقات الأطباء جا ص۲٠‏ . 

. ۲۱١ القفطی : ر ص‎ - ٤ 


6م - السيوطى الشافعى : بغية ae‏ فى طبقات اللغويين والنحاة ص 
¥ 


- ابن أبى أصيبعة : عيون الأنباء Woy Ye‏ 


AV‏ - السيوطى الشافعى : بغية الوعاة: ص۰۲۰۷ الكتانى : سولة 
الانفاس ج"/ ص٤۲۱‏ . 


. ۷۱١ جص‎ wld oles, الخوانسارى:‎ - AA 


9 - اين سعيد: المغرب فى حلى المغرب ص۹٠٠١‏ . 
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. ٥۸٤ص ابن خلدون: مقدمة العبر:‎ - ٠ 
MEV المقرى: نفح الطيب جاص‎ - ١ 
57 - 5١ ابن طفيل: حى بن يقظان ص‎ - 47 
آيضًا ابن الابار: ا لحلل‎ ٠۲٤١ المقرى:نفح الطيب جنة ص‎ - 47 
السيراء الهافش ج۲ ص 777» الكتانى: سلوة الانفاس ج٣ ص‎ 
YM 
ض 8 أيضا المراكشى:‎ ١ الشيخ الناصرى: الاستقصاء ج‎ - 4 
. ٤0 البيان المغرب ج٤ ص‎ 
.1١6ص ابن الخطيب: الإحاطة فى أخبار غرناطة مجلد‎ - 6 
ENV - 4١8 ابن الخطيب: الإحاطة فى أخبار غرناطة ص‎ - 7 
, . ١۴١ المقری: نفح الطب جا ص‎ - ۷ 
98 - S, Munk, Melanges la philosophic Juive et Arave, pp.348- D. 
Introduvtion to the history of Science, p. 183. 
أيضسا السيوطى الشافعى:‎ ٠۳٤١ المقرى: نفح الطيب ج٤ ص‎ - 9 
بغية الوعاة من ۰۲۰۷ الكنانى: سلوة الأنفاس ج٣ ص724.‎ 
100 - S.Munk, Melanges de Philosophie et Arave,p. 386. 
.51١8 الفتح بن خاقان: قلائد العقيان. ص‎ - ١ 
. عمر فروخ: أبن باجة والفلسفة المغربية ص14‎ - ٠ 
. 516 القفطى: أخبار العلماء بأخبار الحكماء ص‎ - ٠٠١7 
-المقرى: نفح الطيب جة ص٠ 1؟.‎ ٤ 


۳ 


© 


. ۳٠۲ الفتح بن خاقان: قلائد العقيان ص‎ - ٠ 

5 - يذكر الدكتور التفتازانى فى کتابه "ابن سبعین' ص 1۸ أنه 
توفى ۲ ها كذلك الدكتور عبد القادر محمود "فى الفلسفة 
الصوفية جا ص٣٤‏ يذكر أنه توفى سنة 5 04ه. . 

.١5 -اين باجة: كتاب النفس ص‎ ٠ 


4 - الخوانساری: روضات الجنات مجلد (ص6١97).‏ 


< 


Encyclpedia Del’ Islam Oruz Hernandez, Historia Deta. 
Tomo III p 750 : وأيضً‎ 
آيضًا:.‎ ٠٩ دائرة المعارف الإسلامية جا ص‎ 
Filosofia Espanols, p. 337 


8 -العماد الاصفهانى فريدة العصر وخريدة القصر: ج؟ ص 
.Y‏ 


. ٠١١ ابن سعيد: المغرب فى حلى المغرب ص‎ - ٠ 
القفطى: أخبار العلماء ص 56؟.‎ - 

۲ - الفتح بن خاقان: قلائد العقيان ص .”١6‏ 
1 - المقرى: نفح الطيب ج 4 ص 743 . 

14 - المرجع السابق: جة ص CITT yo‏ /ا7. 


115 - Cruz, Hemadez,Historia p.338 (S.Munk Juive pp.384, Audri, 
Laphilosophie L“Europe medievae p.154 


116- Munk, Melange pp.386.Sarton. Introduction P.183. 
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۷ - ابن طفيل: حى بن يقظان ص 5١‏ -77. 
۸ -انظر مؤلفات ابن باجة: تدبير ا متوحد ص٥1‏ رسالة الوداع 
Tad. MEY ye‏ 
6 -ابن أبى أصيبعة: عيون الأنباء فى طبقات الأطباء ج؟ ص٤٦‏ . 
۰= التو الشافعى: بغية الوعاة ص ۱١۸‏ الكنانى: سلوة 
الانفاس Viet‏ 
١‏ - انظر مؤلفات ابن باجة: تدبير المتوحد» رسالة الاتصال - 
رسالة الوداع» كتاب النفس - رسالة فى الغاية الإنسان.  .‏ إلخ. 
7 - د. الثفتازانى: ابن سبعين وفلسفته الصوفية ص۹٦‏ . 
Sarton, Introduction VII p I p 133, Cruz Hernktiez.. Historia‏ - 123 
p.337.‏ 
أيضما: ابن أبى أصييعة عنيون الأنباء جاص ١0؛‏ أنخل 
بلانثيا: تاريخ الفكر الاندلسى ص 429. 
MH. Al Ma’suim. Islamic Culture Vol35pp.38.‏ - 124 
6 - أنخل بلانشيا: تاريخ الفكر الأندلسى ص177ء رورنتال: 
مناهج العلماء المسلمين فى البحث العلمى ص۳١٠‏ . 
Cal‏ 
Sarton, Introduction VILP Lp 160,123.‏ 
- هنرى كوربان: تاريخ الفلسفة الإسلامية ص45؟ - VEY‏ 
۷ - اين خلدون: مقدمة ص 084 وأيضًا له موشحة أندلسية ذكرها 
الدكتور جودت الركابى فى مؤلفه 'فى الادب الاتدلسى ص 
ry‏ 


4 - ابن الخطيب: الإحاطة فى أخبار غرناطة ص 4١5‏ أيضًا ابن 
خلدون: مقدمة ص 0۸٤‏ . 
4 - الزركلى: الأعلام ج48 صا . 
٠‏ - البغدادى: هدية العارفين. مجلد" ص۸۷. 
۱ - اين نحاقان: قلائد العقيان ص9١7.‏ 
7 - العماد الأصفهانى: فريدة العصر ج؟ ص 777. فنح الطيب 
للمقرى ص78» العلوى: مؤلفات ابن باجة ص۱١٠‏ . 
۳ - د. مصطفى ا مجلة تراث الإنانية (تدبير اللتوحد) 
مجلد ۳ عداد ۱۱ ص ۸۲۰. 
وانظر أيضًا: 
جمال الدين العلوى: مؤلفات ابن باجة ص ٠٤١ - ١47”‏ . 
٤‏ - أحمد أمين: ظهر الإسلام ج٣‏ ص ۲٤۲‏ . 
ويبدو أن هذه الابيات لابن طفيل وليست لابن باجة وقد 
نسبها أحمد آمين خسطا لابن باجة انظر المعجب فى تلخيص أخبار 
المغرب ص ص YEN YE!‏ 
Sarton, Introduction. VII, p I, pp. 58. M. H. AI masomi, Islam-‏ - 135 
ic Culture Vol 35p 37.‏ 


136- W. Montoge mery, watte, A History of Islamic Spain, pp 137. 

۷ - ابن أبى أصيبعة: عيون الأنباء ج؟ ص 77 ' ويضيف ابن أبى 
أصيبعة أنه من غرناطة وسافر من المغرب وتوفى بقوص" . 

۸ - ملحق رسائل ابن باجة الإلهية ص WY‏ 
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۹ - المراكشى: المعمجب ص ص .796و », ابن الخطيب" 
الإحاطة ص 41١4‏ الشيخ الناصرى: الاستقصاء ج۲ 0۸ . 

۰ -ابن طفيل' حى بن يقظان ص ۱۲ . 

14 -ابن أبى أصيبعة : عيون الأنباء Vie‏ ص4١‏ . 


57 -د. محمد صغير حسن المعصومى: مجلة مجمع اللغة العربية. 
مجلد ٤۲‏ جا ص ۲٣١‏ . 


VEY‏ - د. محمد بيصار: فى فلسفة ابن رشد: “الوجود والخلود" 
ص٣۳‏ . 

4 - ابن سعيد: المغرب فى حلى المغرب ص ١7١‏ "دعاه المقرى فى 
النفح أبا الحسين على بن الحمارة ج؟ ص 21۷ وذكره ابن دحية 
فى "المطرب" ودعاه الوزير أبا عامر بن الحمارة ص 484. وذكره 
الصفدى فى 'الوافى" فدعاه أبو بكر بن الحمارة Vee‏ ص ۲٤۲‏ . 

6 - الصفمدی: الوافی بالوفیات ج ۲ ص .۲٤۲‏ 

7 - ابن سعيد: المغرب فى حلى المغرب ص ص ۹١٠٠ء ١٠١‏ . 

۷ - رسائل ابن باجة الإلهية: تحقيق د. ماجد فخرى ص ١7‏ من 
المقدمة. 

. ٠٤١ ابن بسام: الذخيرة فى محاسن آهل الجزيرة جا ص‎ - 4 
149 - S, Munk, Melanges de Philosophie Juive et Arave p.386. 
150-M. C.Hernandez, Historiade la Filoso Fia Espanola p. 343. 


151- Leclerc, Historia de la Medcine Arabe p.2,p.75. 


وانظر أيضًا: 
جمال الدين العلوى: مؤلفات ابن باجة ص ص ۲۱» ۲۷ . 
(#) وقد اعتمدنا فى ذكر هذه المجموعة على الملحق الخاص الذى أورده 
الدكتور ماجد فخرى فى نهاية كتاب رسائل ابن باجة الإلهية» كما 
اعتمدنا أيضًا على ما أورده ابن أبى أصيبعة إذ أنه اضاف إلى هذه 
المجموعة رسائل أخرى لم تشتمل عليها مجموعة ابن الإمام. 
۲ - ابن أبى أصيبعة: عيون الأنباء جا ص 54.. 
Cruz, Herandez, Historia p. 344 (Sarton Introduction Vi, pl,‏ - 153 
p 183)‏ 
٠‏ - وقد ظهرت قبل ذلك ترجمة إنجليزية للكتاب سنة ١445‏ فى 
مجلة الجمعية الملكية الاسيوية من وضع د. م. دنلوب. 
100 - ابن رشد: تلخيص كتاب النفس: ص ٠‏ 
M.Asin - Palacios, El Re Gimen Delsolitaria p.10-13.‏ - 156 


۷ - انظر د. ماجد فخرى. رسائل ابن باججة الإلهية ص 48: 
Vek‏ 


۸ - وهذه الرسالة نشرت أيضًا للمرة الأولى ضمن كتاب الدكتور 
ماجد فخرى رسائل ابن باجة الإلهية انظر ص ص ۰۱۰۷ ٠١۹‏ . 
Cruz. Hernandez, Historia, p.345.‏ - 159 
٠‏ - مجلة الاندلس . الجزء الثامن سنة ١9447‏ ص ص AVN‏ 


١‏ - انظر رسائل ابن باجة الإلهية تحقيق الدكتور ماجد فخرى ص 
VEY VT os‏ 


۱۰۸4 


7 - نشرها الدكتور ماجد فخرى فى مجلة الابحاث بعنوان 'رسائل 
ابن باجة الفلسفة" آذار سئة ١934‏ ص؟: 16ء ثم نشرها ضمن 
رسائل ابن باجة الإلهية سنة ١94574‏ ص ٠١١ - ۱٤١۷‏ . 

163 - Al. Andalus- Vol. VIII- 1942- Face Ip.9-23. 


4 -د. أحمد فؤاد الأهوانى: تلخيص كتاب النفس ص ص 2٠١7‏ 
“LANA‏ 


6 - انظر رسائل ابن باجة الإلهية ص ص 1776188 . 
7 - دائرة المعارف " بيروت" فريد جبر جة ص 810 


1 - د. محمد صغير المعصومى: مجلة مجمع اللغة العربية. مجلد 
ty‏ جا لاص ۲٥۵‏ . 

۸ - فريد جبر: دائرة المعارف أرسطو والارسطية عند العرب "ج 6 
ص ٤٦۲‏ . 

- د. محمد صغير المعصومى: مقدمة كتاب الكون والفساد 
ص۸ . 

۰ - د. ماجد فخرى: رسائل ابن باجة الإلهية ص ۲ من المقدمة. 


١‏ - آرسطو طاليس: الطبيعة. تحقيق د. عبد الرحمن بدوى ص 
MA‏ 


۲ - ابن باجة . كتاب النفس ص ٠١‏ . 
۳ - ابن باجة: كتاب النفس ص ٠١١‏ . 
\vg‏ - المرجع السابق ص ٠١۸‏ . 


- رسالة الاتصال: رسائل الإلهية ص 177 . 
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7 - المرجع السابق: ص 1797 . 
VV‏ - ابن طفيل: حى بن يقظان ص 1۲ . 
١/4‏ - ابن أبى أصيبعة: عيون الأنياء ج؟ ص1۲ . 
4 -انظر الصفدى: الوافى بالوفيات ت جا ص ٠0‏ 51. 
٠‏ - د. التفتازانى: ابن سبعين وفلسفته الصوفية ص VO‏ 
١‏ - هنرى كوربان: تاريخ الفلسفة فى الإسلام ص 574 من 
الترجمة العربية. 
7 - المرجع السابق ص .56٠‏ 
E.Gilson La Philosophie A ge. P.357.‏ - 183 
٤‏ - قدرى حافظ طوقان: مقام العقل عند العرب ص ٠١۹‏ . 
أيضمًا د. إبراهيم مدكور: أثر العرب والإسلام فى النهضة 
الأوربية ص ص ١١٠٠ء ٠١١‏ . 
6 ح- د. عمر فروخ: ابن باجة والفلسفة المغربية ص .7١‏ 
7 - أرنست رينان: ابن رشد والرشدية ص 5١١.من‏ الترجمة 
العربية . 
Munk. Melangede Philosophia Juive et arabe, p413.‏ .5 - 187 
Cruze, Herandez, p.343.‏ -188 
6 - ابن رشد: تلخيص کتاب النفس ص۰٩‏ . 


٠‏ - د. التفتازانى: ابن سبعين وفلسفته الصوفية ص86. 


۱ - هنرى كوريان: تاريخ الفلسفة الإسلامية ص ٠‏ من الترجمة 
العربية . 
Etene Gilson, La Philosophie Au Moyen Age p.357.‏ - 192 
4 - د. عمر فروخ . عبقرية العرب فى العلم والفلسفة ص .١١9‏ 
153 - سيد أمير على: روح الإسلام ص € . 
6 - د. إبراهيم مدكور: فى الفلسفة الإسلامية. ص١5؛‏ كمال 
اليازجى: أعلام الفلسفة العربية ص .۷۷١‏ 
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الباب الثانى 


ويتصمن فصلين: 
المْصل الأول: المْلسمّة الطبيعية. 
المصل الثانى: التضس. 





ويتضمن العناضر الآتية: 


القسم الأول: مبادئ الموجودات الطبيعية 


القسم الثانى: لواحق الأجسام الطبيعية 
القسم الثالث: العالم الطبيعى 





تمهيد: 

اهتم ابن باجة بفلسفة أرسطو الطبيعية اهتمامًا كبير؟» وعنى بشرحها 
وتفسيرهاء فشرح له كتاب "السماع الطبيعى' وكتاب "الآثار العلوية* 
و 'الكون والفساد' كما أنه وضع عدة مؤلفات فى الزمان» والكائنات AD‏ 
والاسطقسات وماهية الشوق الطبيعى. تأثر فيها باراء أرسطو فى طبيعياته» 
وكانت له آراء متنائرة فى ثنايا مؤلفاته تدل دلالة واضحة على أنه اهتم بالعلم 
الطبيعى وبرع فيه فهو قد عالج هذا الموضوع فى سياق مؤلفه "النفس" معالجة 
لمامية تشير على سبيل الإيجاز والتلميح إلى مختلف القضابا التى عرض لها 
كبار فلاسفة اليونان والمسلمين. 

ونحن فى دراستنا 'لمذهبه فى الطبيعة' اعتمدنا اعتمادًا كليّا على أقواله 
التى وردت فى كتاب "النفس"؛ كما اعتمدنا على هوامش كتاب النفس 
والتى ركز فيها الدكتور ' محمد صغير المعصومى " على كتاب السماع الطبيعى 
لابن باجة» والذى لم ينشر بعد بالإضافة إلى كتاب "ابن الصائغ ' الكون 
والفاد(). 

ولا كانت القضايا التى تناولها قضايا موجزة وتكاه تكون إشارات فقد 
آثرنا عرضها مع التوضيح والاستعانة بآراء من سبقوه خحاصة الفارابى وابن 
سينا.من الملمين» وأفلاطون وأرسطو من اليونانيين. وقد أشرنا إلى ذلك فى 
هوامشنا فإذا كان أرسطو ومن تابعه من فلاسفة المسلمين كالفارابى» وابن سينا 
قد اهتموا قبل أن يغرصوا فى مشكلات الطبيعة بإبراز مبادئهاء والعناصر 
اللازمة للأجشام الطبيعية والتى هى أسبابها من جهة (الهيولى - الصورة - 
العدم) وما يتبع هذه الأمور الطبيعية والتى هى لواحقها من جهة أخرى 
(الزمان - المكان - الحركة - الخلاء - اللاتناهى) بحيث نجد أن العلم الطييعى 
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عندهم لا يكون علمًا إلا إذا كان علمًا بمبادئها" والعلم البقين بالطبيعة يكون 
من العلم بمبادئها"290. 

فإن ابن باجة قد اهتم أيفًا فى دراسته لمشكلات الطبيعة بإبراز هذه 
المبادئ التى يقوم عليها علم الطبيعة. لكنه بدا بحثه للطبيعة مستخدمًا 
الأسلوب المنطقى متدرجًا منه حتى يصل إلى كنه علم الطبيعة. ذلك أن 
موضوع الطبيعة عند ابن باجة هو (الوجود المادى أى الموجودات المتحركة 
حركة محسوسة. ويمكن إدراكها بحواسنا الظاهرة) لكن هدف دراسته للطبيعة 
إنما هو الوصول إلى معرفة مبادئها وعللهاء حتى يمكن تفسير الظواهر 
الطبيعية. ووجد ابن الصائغ أن ذلك يكون عن طريق المنطق الذى هو آلة 
العلوم إذ أنه ينبه على الاصول التى يحتاج إليها كل عل" . 

والمبدأ الأساس الذى تقوم عليه طبيعيات ابن باجة هو هبدأ الحركة. 
فهذا المبدا يتغلغل فى ثنايا مذهبه الطبيعى وفى المبادئ التى يقوم عليها علم 
الطبيعة وخاصة تركيب الموجود الطبيعى وكيف أن الجركة هى أساس كل علة 
من العلل إذ أن تقريره لمبدأ العلل يدل دلالة واضحة على أنها ليست مبادئ 
صورية وإغما هى مبادئ حركية تتكامل كلها من أجل إظهار الشىء فى حيز 
الوجود. 

ومن أجل ذلك يهتم ابن باجة بدراسة الحركة ويفترض وجود الزمان 
والمكان. واللامتناهى لانه بدون هذه الأمور لا يمكن تصور الحركة. وسوف 
يتضح لنا كيف طبق ابن الصائغ مبادئ الرياضة والهندسة والمنطق على فكرته 
فى الحركة والزمان والمكان واللانتناهى وكيف أنه حدد نوعى الحركة (الحركة 
المستقيمة» والحركة الدائرية) بناء على مبادئه فى الرياضة والهندسة كذلك فيما 
يتعلق بالمقولات واى المقولات تقع فيها الخركة. يتضح لنا كيف ربط ابن باجة 
بين المنطق والفلسفة. 


N\A 


ثم يتناول ابن الصائغ دراسة العالم ويتخذ من تاليف العالم من العناصر 
الأربعةء ومن حركة النقلة أساسًا لتقسيمه إلى عالم ما فوق فلك القمر» 
العالم وأنه موجود من الأزل وإثباته مبنى على أساس تقرير العلاقة الضرورية 
بين الأسباب ومسبباتها. ٠‏ ا 
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١‏ - القسم الأول: مبادئ الموجودات الطبيعية. 
أولا: مد خل نظرى لدراسة العلم الطبيعىي: 
تعد معرفة الحدود ومعانيها أساسا لمعرفة الشىء وقد اهتم ابن باجة 
بذلك وذكر" : أن العلم بشىء من الأشياء لا يكون تامّا إلا إذا علم بما يدل 
عليه الحد(؟) والحد كما عرفه ابن باجة "هو ما يدل على ماهية الشىء أى 
جنسه القريب وفصله* وعلى هذا فإن المعرفة التامة بالحد لا يمكن أن تكون 
إلا عن طريق معرفة الجنس القريب. للشىء وفصله ومن المعانى الأساسية للحد 
أن يقال بتقديم وتأخير. 
١‏ - فحين يقال بتقديم يكون مؤلفًا من الأسباب المؤدية إلى وجود 
الشىء على أن هذه الأسباب ليست على درجة واحدة فقد تكون 
أسبايًا قريبة أو أسبابًا بعيدة» بالذات أو بالعرض. 
۲ - وإذا قيل بتأخسير فهو يتألف من اللواحق؛ التى تكون بدورها إما 
قريية وإما بعيدة ذاتية آو غير ذا( 3 
فمعرفتنا للشىء إذن تتحدد طبقًا لمعرفتنا بأسبابه القريبة والبعيدة» ثم 
بمعرفة لواحقه. 
١‏ -الاسباب:. 
أن معرفة خصائص شىء من الأشياء مرتبطة كما يرى ابن الصائغ بمعرفة 
المادة التى ‏ يتكون منها هذا الشىء وبمعرفة الصورة التى يكون بحسبها الشىء 
ومعرفة المكون الذى كونه» ومعرفة غاية المكون من تكوينه. 
فهناك إذن أربعة أسباب (علل) وهى: المادة - الصورة - الفاعل - 
الغاية هذه الأسباب ليست كما ذكرنا على درجة واحدة فقد تكون خاصة وفى 


هذه الحالة نراها تقتضى مادة معينة وفاعل معروف. وصورة وغاية محددتين. 
حتى يظهر الشىء إلى حيز الوجود. 
الأسباب بدرجة واحدة لتحديد الشىء. 

أما درجة اليقين فى هذه الاسباب فلم يجعلها ابن الصائغ على درجة 
واحدة ولكنه ذكر أن العلم بالاسباب الأولى التى هى (المادة بم الصورة - 
الفاعل) واضح فى حين أن العلم بالسبب الرابع (الغاية) مشكوك فيه( . 
ومرجع ذلك أننا نعلم أن أى شىء لا بد لوجوده من سبب مادى وصورى 
وفاعل. ولكننا لا نسطيع أن تجزم بأن هناك غاية من كونه هذا بالإضافة إلى 
أن الحد الاحرى بالتقديم فى نظر ابن باجة هو ما كان مؤلقًا من الاسباب 
الخاصةء أما الحدود المؤلفة من OLY‏ العامة فيجب أن تؤخر عنها. 

وهذا يؤكد ما ذكرناه من أن الأسباب الخاصة تكون محددة أما الأسباب 
العامة فليست إلا تجريدات من الخاصة:. وأحرى بها أن تكون مبادئ 
Sa‏ 

هناك أيضًا تفرقة بين الأسباب من ناحية القوة والفعل والاسباب بالفعل 
هى الأحرى بالتقدم فى نظر ابن باجة على الأسباب بالقوة؛ والاسباب بالفعل 
لا تعدو أن تكون تجريدا عقليًا. والاسباب من -جهة ثالثة قد تكون أسبابًا قريبة 
أو ire Ct‏ 

ب - اللواحق: 
وإن كانت مقدمة على معرفة اللواحق فهى ليست المعرفة كلها. فلابد إذن من 
تكامل وجود الأسباب واللواحق حتى نتمكن من معرفة الشىء معرفة تامة. 
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وتتلخص هذه اللواحق فى البحث والاستفهام عن حقيقة هذا الشىء 
وهل هو واحد أم كثيرء وإذا فرض أنه واحد فهل هو ذو أجزاء. أم ليس بذى 
أجزاء فإذا كان لا أجزاء لهء فهل هو ذو قوى متعددة؛ أم هو ذو قوة واحدة» 
وإذا افترضنا أنه كثير فهل هذه الكثرة موجودة فى جميع أجزائه؛ أم تكون 
الكثرة منه على نحو يكون فى كل جزء ومنفصل بعضها عن بعض؟ 

ولا شك أن الوقوف على حقيقة هذه التساؤلات يؤدى بنا إلى معرفة 
جانب من جوانب الشىء بوجه من الوجوهء وبحيث تصبح معرفة لواحقه من 
أسباب الوقوف على معرفة حده. 

حقيقة الحد: 

وهكذا يتضح لنا أن معرفة الحد لا تكون إلا بمعرفة أسبابه ولواحقه. UT‏ 
تحديد هذا الحد فإنما يكون بمعرفة جنسه القريب وفصله. 

إلا أن ابن باجة يرى أن الحد لا يمكن أن يأتلف ما لم يوجد الجنس 
الذى يوصف بهء أما إذا وضعنا حد) لم يأتلف من جنس الشىء فإن أجزاءء 
يدل عليها بأسماء مشتقة(١١2‏ وعندئذ يكون الحد ناقصًا ولا يؤدى إلى المعرفة 
الواضحة التامةء إذ ان الجنس يعتبر أدق دلالة من الإسماء المشتقة منه» وكل 
من الجنس والفصل يوجهان فى تحديد 'الحد' Wise tery‏ للآخر. 

فالجنس حينما يحصل على الشىء ويصفه فهو السبيل إلى التحديد» إلا 
أن هذا التحديد الذى يقوم به الجنس لا يغنى غن تحديد الفصل» وإذا نظرنا 
إلى الحد. والجنس» والفصل مجتمعين وجدنا بينهم علاقة على وجهين من 
وجوه النظر: 

الوجه الأول: أن ننظر إليهم مجتمعين على أنهم حقيقة خاضعة للتأمل. 

الوجه الثانى: أن نقيس كل من الجنس والفصل بالنسبة إلى الحد. 
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ففى الحالة الاولى: وهى دلالة كل من الجنس ولافصل على المجتمع 
منهماء نلاحظ أن العلاقة بين الجنس (حيوان) والفصل (ناطق) هى علاقة ما 
هو بالقوة بما هو بالفعل أى علاقة المادة ONG pall‏ فالجنس (حيوان) يظل 
بالقوة ولا يصبح إنسانًا إلا عن طريق الفصل (ناطق) فكأن الجنس (حيوان) 
هو المادة وكأن الفصل (ناطق) هو الصورة الى قلع اماد بطابعها فيتتج منهما 
(الإنسان). 


وتتشابه نسبة الفصل إلى الحد مع نسبة الجنس إلى الفصل» فالفصل هو 
الحد بالقوة على نحو شبيه بوجود الاجزاء فى الكل بالقوة23"7. والفصل 
(ناطق) هو وجود بالقوة للحد (حيوان ناطق) بل (الناطق) هو المادة» 
(والحيوان الناطق) هو الصورة ويذلك نرى تدرجًا بين الجنس والفصل والحد 
من حيث الانتقال من القوة إلى الفعل» وهو تدرج تكون مكانة الجنس فيه 

فى أسفل درجات السلم' فى حين يمثل الحد *أعلى درجاته" . 

أما فى الحالة الثانية: وهى قياس كل من الجنس والفصل بالنسبة للحد 
فإننا نرى أن الجنلى بمفرده والفصل بمفرده يمثلان الحد بالقوة من حيث هما 
جزءا ON), aol‏ يختلفان فيما بينهما حتفنا لبت واحدة. 
فبينما نجد الجنسن نتيجة نتيجة يرهأن يكون الفضل بدأ يرهان (فالحيوان). 
(والناطق) حدان بالود ة (للإنسان) ولا يصبح حد (الإنسان) حن بالفعل إلا 
بهما معًا (أى الحيوان الناطق) ولكن حد الإنسان ينبغى أن يبدأ بالناطق ويتتهى 
إلى الحيوان لأننا إذا أردنا: أن نعرف حقيقة الإنسان. كان لا بد لنا أن نتوقف 
عند الصفة التى يتميز بها سائر الكائنات وهى (النطق) ويجعلها نقطة البدء فى 
البرهان. وعندما نتوقف عن النطق فى الإنسان نلاحظ أنه مرتبط بوجود 
الأعسصاب والدماغ وهذه مرتبطة بالدم والغذاء والحس. . إلخ أى بالحياة 
عامة. وعند هذا الحد نصل إلى الجنس (حيوان) فيكون نتيجة البرهان كما 
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كان النطق مبدا البرهان. وهكذا نرى أن الفصل اعلى رتبة من الجنس بقياس 
كل منهما إلى الحد. 

ونلاحظ أن هذه الفروق الجوهرية تتضح بصورة أدق عندما يتناول ابن 
باجة دراسة العالم وعناصره وتركيباته؛ ثم 'دراسة النفس والتدرج بها “من نفس 
نباتية إلى نفس إنسانية وخصائص كل نوع منها "على نحو ما سيتضح ذلك 
بعد عرضنا لهذا الباب' . 

ثانيا: تعريف علم الطبيعة, 

إذا كانت الفلسفة فى نظر ابن باجة هى "الصناعة المشتملة على 
الموجودات من حيث تعلم علمًا يقينيًا واقسامها بحسب آقسام الموجودات"' فإن 
العلوم التى تندرج تحتها يختص كل واحد منها بالبحث فى الموجودات لكن 

فإذا كان العلم الإلهى: يشتمل على الموجودات التى هى الأسباب 
القصوى لجميع الموجودات وهى التى ليست بأجسام ولا فى أجسام. 

وإذا كان العلم الإرادى: يفل على الموجودات الكائئة بإرادة وهى 


. والرذائل‎ + plas 
وإذا كان العلم الرياضى (التعاليم) يشتمل على الموجودات المتتزعة من‎ 
GS المواد والتى يمكن تقديرها‎ 


وإذا كان المنطق يشتمل على جميع اللواحق العارضة فى ذهن الإنسان 
للموجودات عند نظره فى كل موجود منها بحيث يمكن عن طريق المنطق 
إدراك الصواب والحق فى هذه الموجودات ‏ 

إذا کان کل علم من هذه العلوم يبحث فى الموجودات من زاوية محددة 
فإن "العمل الطبيعى ' وإن كان صناعة نظرية» إلا أنه يبحث فى الاجام 


لفن 


الطبيعية وفى الأعراض المتغيرة. أى يشتمل على الموجودات التى وجودها 
بإرادة الإنسان فيبحث فى الأجسام المحسوسة المؤلفة من الصور والمواد وأيفمًا 
فى لواحقها من جهة الصور والمواد2360 , 

معنى ذلك أن العلم الطبيعى إذا كان موضوعه هو الجسم. فإن اهتمامه 
بدراسة الجسم لا يكون من جهة إثبات وجوده وهل هو جوهر أم لا؟ وهل 
هو مؤلف من الهيولى والصورة لأن بحث فى ذلك إنما يعد من سمات 
موضوعات العلم الإلهى. لكن ابن باجة فى العلم الطبيعى يهتم بالبحث فى 
مبادئ الموجودات ليس سعيًا وراء إثباتها لكن من أجل الوصول إلى حقيقة 
ماهية الجسم. ومدى قبوله AS AI NL‏ والتغيرات التى تطرأ عليه» وتوضيح 
أى العناصر التى يتركب منها عالم السموات» وأى العناصر يتركب منها عالم 
الكون والفسادء أى أنه يحاول عن طريق "علم الطبيعة" الذى هو علم نظرى 
تفسير الظواهر الطبيعية تفسير) عمليًا يستند فيه إلى العقل . 

وإذا كان علم الطبيعة يهتم بدراسة الحركة» فذلك لانه بدون دراستها لن 
يتسنى لنا تفسير ظواهر الطبيعة والكون. طلما أن الحركة هى محورها الذى 
تدور حوله. فهى أصل التغيرء والزمان» والمكان يرتبط بها أيضاء يقول ابن 
باجة مبينا ve‏ الحركة :أن كل موجود كائن فامد فله فعل0١)‏ يخصه ومن 
أجله كان. . وبذلك صار جزء! من أجزاء العالم فإن الطبيعة لم تفعل شيئًا 
باطلاً" 237 ويرى أيفمًا أن القوة التحركة لا بد لها من أن تكون فى جسم 
بالضرورة إذ أن كل متحرك لا بد له من أن يتحرك فى مكان منقسم بحيث 
بقطع قسمًا منه فى قسم من الزمان» فالحركة لا تكون على ما لا ينقسم. 
والمنحرك لا يتحرك إلا إذا كان منقمً(234, 

ولا شك أن ذلك يجعلنا نقرر أن المبدا الجوهرى لموضوع علم الطبيعة 
عند "ابن باجة* كما هو عند "أرسطو* هو مبداأ الحركة. فليس فى الطبيعة 
شىء أظهر من الحركة فى جميع صورها. 
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ويتأكد لنا هنا القول من تعريف ابن باجة للطبيعة بأنها "استكمال لجسم 
طبيعى لا يقترن فيه المحرك بالذات» فما يتحرك يتحرك بجملته دون 
ا 

فإذا حاولنا تحليل هذا المضمون الذى ينطوى عليه حد الطبيعة» وجدنا 
أن كل لفظ من الألفاظ النى تندرج تحت هذا التعريف تحمل فى طياتها تسليمًا 
مقدمًا بمبدأ الحركة فى الطبيعة. فالأجسامء والمتحرك والمحرك» والاستكمال 
كلها تدل على وجود الحركة. 

١‏ - نوعا الأجسام: 

لقد ذكرنا أن موضوع علم الطبيعة هو الأجسام ولكن هل المقصود أن 
كل الأجسام ينطبق عليها هذا التعريف؟ فى الواقع لا. لأن ابن باجة حدد 
مقصوده بالأجسام الطبيعية ومن أجل ذلك تجده يميز بين نوعسين من 
الأجسام. 

١‏ - أجسام صناعية: وهى التى لا يتحقق وجودها إلا إذا كانت هناك 
إرادة تشكلها وتسعى إلى تخلق وجودها مثل الكراسى . والسريرء 
فالخشب أو أى مادة أخرى. لا يمكن أن تصبح كرسيًا ولا سريرا 
ولا أى شىء مصنوع إلا إذا توفر عنصر الإرادة التى تتدخل فى 
تشكيله بأى صورة كانت. 

۲ - اجسام طبيعية : وهى التى تخضع لا يجرى فى الطبيعة من حوادث 
وظواهر وأحوال فينطبق عليها أحوال الطبيعة من كون وفساد. مثل 
atl‏ والفرس» والنخلة. . إل( ". 

وعلاوة على ذلك فإن الأجسام الطبيعية والأاجسام الصناعية تختلف 

فيما بينها من حيث قوتها على الحركة والسكون» فبينما نجد الموجود الطبيعى 
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حاصل فى ذاته عى مبدأ حركة وسكون نجد الاجسام الصناعية ليس فيها قوة 
الحركة والسكون فالسرير لا يتحرك بما هو سرير أصلاء ولا يتحرك الخشب 
بقوة فيه حتى يصير سريرا ولكنه يتحزك ما دام المحرك له. موجودًا. ومن 
خصائص محركها أنه متناه وهو صناعة وليس pln oda Tin dey‏ 
الصناعية إذن ليس فيها أى نزوع طبيعى Spa‏ فإن تحركت فإما أن تتحرك 
بالمواد المركبة منهاء وأما بفعل الصانع. أما الأجسام الطبيعية فحاصلة فى ذاتها 
على مبدأ حركة وسكون بالإضافة إلى المكان أو النمو أو الذبول أو الاستحالة 
(أى بالإضافة إلى سائر الأعراض واللواحق التى OO Gaul‏ 

ولا شك أن هذه التفرقة بين الأجسام من ناحية خصائصها ومبدأها إنما 
يؤكد المبدأ الجوهرى الذى تقوم عليه دراسة الطبيعة عند ابن باجة باعتبار أنها 
تقوم على مبدأ الحركة . 

ب - المحرك والمنحرك: 

أما ما يقصده ابن باجة بعدم اقتران المحرك بالمتحرك فإننا نوضحه على 
الوجه التالى: 

لما كان كل موجود لا بد وأن يقترن فيه محرك ومتحرك 'إن الجسم 
الطبيعى مؤلف من المحرك والمححرك"" ' فإن الموجود أما أن يكون متحركا 
بالقر". فما يتحرك بذاته فهو يتحرك بالطبيعة. أما المتحرك حركة قسرية 
فهو فى الواقع والمتحرك من خارج يعدان شيئا واحداء لان المتحرك حركة 
قسرية يفترص أنه ليس متحركًا من ذاته بل من خارج أى متحرك بغيره. وما 
هو متحرك بغيره نجد أن المحرك فيه غير المتحرك فالاجسام إذا تحركت إلى 
مواضعها التى لها بالطبع كان معنى ذلك أنها كانت فى مواضع خارجة عن 
الطبعء إلا أن القوة التى فى طبعها هى التى حركتها فالحجز مثلاً من جهة أنه 
بالقوة يتجه إلى أسفل ويحرك عن طريق أنه ثقيل» فا متحرك فيه هو القوة 
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على الاتجاه إلى أسفل والمحرك هو الثقل». ولذلك يشحرك بنحو واحد من 
الحركة بالطبع الذى هو فيه. فإذا كان الحجر قد تحرك بطباعه فإنه قد يتحرك 
حركة مضادة لما له بالطبع كأن نقذف به إلى أعلى لكن لا تكاد قوة القذف 
تفقد من حدتها بعد بلوغ أقصى حد لها حتى يتحرك الحجز إلى أسفل Wy‏ 
له بالطبع ويكون ثقله هو المحرك فى OEY tia‏ 

ولا ينبغى لنا أن نفهم من هذا القول أن هناك تضادًا بين المحرك»› 
والمتحرك إذ المتحرك هو قوة المحرك فقط. والحركة موجودة فى المتحرك بالقوة 
ولكنها لا تصبح فيه حركة بالفعل إلا بفعل المحرك. وهذا يعنى أن الطبيعة 
تقال على كل قوة يصدر عنها فعلها بلا إرادة فيكون اسم الطبيعة هنا يقصد به 
المبدأ الفاعلى الذى يصدر عنه فى الأجسام أفعال وحركات على طريقة واحدة 
إلى جهة واحدة. 

أما الكائنات. الحية ذوات الانفس فإننا نجدها خلامًا لذلك هى كائنات 
متحركة بذواتها ومن تلقائهال "© فالنفس مثلاً فى الجسم محركة ولكنها مع 
ذلك مستقلة عن المتحرك (البدن) وفى هذه الحالة نجد أن المحرك .لا يقترن 
بالمتحرك بالذات» وهذا ما يدعو ابن باجة إلى التفرقة بين المحرك والمتحرك 
وعدم توحيدهما معًا 'فإن المحرك ضروزة يجب أن يباين المنحرك "2219 إلا أن 
التميز بين المحرك والمتحرك قد يكون من الصعوبة بحيث يختلط الأمر فى 
بعض الأحيان وقد نبه إلى ذلك ابن باجة وقال لا ينبغى أن نعشقد أن هناك 
تضادا بين المحرك Sally‏ إذ المنحرك هو قوة المحرك فقط ^" . 

ج - الاستكمال: 

لما كانت الأجسام منها صناعية ومتها طبيعية. كان لا بد لصورها أيضًا 
من أن تكون أما صناعية وأما طبيعية والفرق بين هذين النوعين من الصور إئما 
يكمن فى القوة على التحريك . 
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فمن خصائص الصور الضناعية كما رأينا أن موادها ليس فيها قوى تحرك 
بها الاجسام ويتحرك بها الاجسام أيضًا على أنها للحركة. فالصور بالجملة 
هى كمالات الاجسام التى فيها(؟'2 ولكن الصور ليست فى الاجسام التى ههى 
فيها كمالات فقط بل هى كمالات متمكنة فيها كالملكات. والكمال الذى على 
هذا النحو يميه ابن باجة استكمالاً وهو الذى يبقى فيه المتغير واحدًا بعينه 
دون أن يتطرق التغير إلى OO age‏ 

ولا كانت الصورة هى الكمال على أساس أن الشىء أو الفعل لم يكن 
موجوذا ثم استحال إلى وجود فإن الانتقال هنا إنما هو حركة . 

آما قوله "فما يتحرك يتحرك بجملته دون آلة "فإغا يدل على أن الطبيعة 
تحرك بذاتها ودون قاسر لها لانها تنحرك ولا يمكن أن يعرض لها عائق من 
العوائق بحيث يفسد حركتها. 

فإذا كنا قد أثبتنا أن موضوع علم الطبيعة ليس هو الجسم الصناعى وإنما 

هو الجسم الطبيعى الذى له مبدا حركته من ذاته فإن كل جسم له هذه الخاصية 

اا کو مر ی ماد ررر کا وفع ف اا بد وهمامعا هما 
اللذان يكونان ماهية الجسم أو Merge‏ ولذلك مرى ابن الصائغ يصف كل 
من المادة والصورة بالطبيعة بادئ ذى بده لكنه لا يلبث أن يعود ويقيم بينهما 
ميزان التفاضل متابعًا أرسطو فى ذلك فيقوز “لكن الصورة أخلق أن تكون 
طبيعة من المادة*"" وإن كان يقول 'لكنهما مما سببان لكل جسم 
طبيعى 25905 , 

ولا شك أن تعريف ابن باجة "للطبيعة وللعلم الطييعى" إنما يرتبيط 
بأجزاء كثيرة من فلسفته الطبيعية» فهو يرتبط برأيه فى "الادة والصورة“ من 
حيث إنه يسحث فى الأجسام المحسوسة المتحركة المؤلفة من الصور والمواد. 
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كما يرتبط برأيه فى "العلل ' إذ أن العلل هى النى توجد للشىء المتحرك من 
ذاته. كما ترتبط بفكرة القوة والفمل وهى فكرة تتغلغل فى الجسم» والحركة 
والمقولات وقد حاول إثبات هذه الفكرة بالنسبة للموجود حتى ينتهى إلى 
مقارنة الصورة للمادة. فمن المحال أن يكون الشىء بالقوة من كل وجه أى . 
من المجال أن يكون هيولى على الدوام إذ أن معنى ذلك بطلان التغير وانتفاء 
الحركة وبالجملة الكون والفساد). 
LUE‏ مبادئ الموجودات الطبيعية: 

لقد اتضح لنا من تعريف ابن الصائغ للطبيعة أن موضوع علم الطبيعة 
هو الجسم الطبسيعى لكن هذا الجسم الطبيعى يستند إلى مبادئ أسامسية فى 
وجوده وصلته بغيره من الأجسام ولواحقه وأعراضه بحيث إننا لا يمكننا 
تفسيره تفسيرا طبيعيا إلا إذا حللنا هذه المبادئ فى ضوء دراستنا للجسم 
الطبيعى سعيًا وراء تفسير أحوال وظواهر العالم؛ والذى يعد الجسم الطبيعى 
جزءا من أجزائه . 

فكأننا هنا سنحدد دراستنا فى الأمور المتعلقة بالمادة الجسمانية المتحركة 
وما يلحمقها من عوارض كال حركة والزمان والمكان. والعلل الأربعة» ثم إننا 
سنوضح تركيب الجسم الطبيعى وجوهريته. 

١‏ - الجسم والمادة والصورة: 

قبل أن نتحدث عن تركيب الجسم وعلاقة الصورة بالمادة حتى يتكون 
منهما الجسمء نود أولا أن نشير إلى أن كل من المادة والصورة عند ابن باجة 
تحمل عدة معانى مترادفة . 

أ - المادة: 

والمادة عند ابن باجة يستعملها فى ثلاثة معانى مترادفة: ' 
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١‏ - الهيولى الاولى"": ويطلق ابن باجة هذا الاسم على الهيولى 
الأولى المشتركة الكائنة الفاسدة» وهى بالقوة ذلك الشىء الذى من 
شأنها أن تقبله؛ وهى فى غير ذاتها غنير مصورة لكنها مقترنة 
بصورة فلذلك يوجد لها sol Cul‏ الاضداد(7؟) فالهيولى لا تتحدد 
إلا بالصورة التى تتقبلها إنها عندئذ تكتسب هوية تلك الصورة وإذا 
تلبست صورة بعد خلع صورة اكتسبت هوية الصورة الجديدة التى 
قد تكون نقيض الصورة الاولى. ولكنها فى كل الأحوال لا تخلو 
من صورة أبدا. فامادة هنا تدعى هيولى بالنسبة إلى الصصورة 
المعدومة الموجودة فيها بالقوة» والهيولى قد تكون قريبة وقد تكون 
بعيدة740 , 

١‏ - الاجسام البسيطة الاولية: وهى الأرض - الماء - الهواء - النار 
يقول ابن باجة والمادة أما أن تكون غير مصورة بالذات فالمكون منها 
جسم بسيط والاجسام البسيطة أربعة" 257 كما ذكرنا. 

٣‏ - المادة المحسوسة: وهى كالالوان» والاطوال؛ والاشكال؛» وصور 
الجواهر الطبيعية وهذه كلها أشباه موجودة فى الموادء فإذا وجدت 
فى المواد صارت هى والمراد واحدة بالعدد متغايرة بالقوة. والمادة 
الاولى هى كل واحدة من EDS IL eda‏ 

. والمادة كما يقول ابن باجة تدعى 'هيولى" بالنسبة إلى الصور المعدومة 
الموجودة فيها بالقوة وتدعى *موضوعا" بالنسبة إلى الصورة الموجودة فيها 
بالفعل "فإن المادة لما تصورت بصورة» صارت موضوعا لها وهى مادة' غير 
مضورة فى ME es‏ 
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ب - الصورة: 

إذا كنا قد ذكرنا أن هناك فرقًا بين صور الاجسام الصناعية؛ وبين صور 
الأجسام الطبيعية» فإذن هذا الفرق يكمن فى القوة على التحريك» ذلك لان 
الصورة هى الشىء الذى يتم به التغيرء وينقل الشىء من الضد إلى الضدء 
فإذا كانت الصور الصناعية ليس فى موادها قوة على أن تحرك ماهى فيه ولا 
على أن تحرك غيرها. كانت الصور الطبيعية بها قوى تحرك الأجسام ويتحرك 
بها الأجسام على أنها المحركة فكأن معنى الصورة الحقيقى هى أنها أداة للتغير 
أو هى سبب التغير. وقد اتضحت حركتها من ارتباطها بالهيولى7؟؟) , 

ولكن ابن باجة يجعل للصور وجودين: 

١‏ - وجود معقول: إذا تجردت الصورة عن الهيولى. 

۲ - وجود محسوس: إذا كانت فى الهيولى. 

يقول ابن باجة 'إذا وجدت الصور الهيولانية مجردة عن الهيولى فهى 
تكون عقل بالفعل والصورة لها مراتب أول مراتبها وجودها OEY ya‏ 

ولن نتوسع هنا فى شرح "الصور" إذ أنها ليست من مجال علم 
الطبيعة وسنشرحها بتوسع فى نظرية المعرفة. 

۲ - علاقة الصورة بالمادة: 

يرى ابن باجة أن كل جسم مؤلف من حقيقتين هما المادة والصورة» 
وكلا المبدأين إذا أخذ كل منهما على حدة فهو غير الجسم. ولكن الجسم لا 
يوجد إلا بهما ويستمد حقيقته من اجتماعهما وهما يمشلان معًا سببًا لوجود 
و AO ats‏ 

فإذا كان الجسم لا يتحقق وجوده إلا بوجودهما فما نمى علاقة الصورة 
بالمادة ليتكون منهما الجسم؟؟ 
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إن المادة من جهة ما هى مادة ليست قات صورة بالذات»› لكنها قابلة 
للصورة. ذلك أننا إذا وضعنا المادة ذات صورة لزم من ذلك أن تكون منقسمة 
إلى مادة وصورة ويمر ذلك إلى غير نهاية' . . فتكون فى هذا الزنجار مواد لا 
نهاية لهاء وهذا أيضًا شنيع بل محال فسنتهى ضرورة إلى مادة غير ذات 
ONE es‏ 

معنى ذلك أننا إذا وضعنا أن كل مادة ذات صورة فسيكون الزنجار مادة 
ذات صورةء فإذا نزعنا الصورة أصبحت الادة بعد نزع هذه الصورة ذات 
صورة أيضًا وهكذا يمر الامر إلى غير نهاية. فكأن ابن باجة يريد أن ينفى 
التسلسل الذى لا ينتهى فيما يتعلق بالصورة والمادة. 

ولما كانت الصورة فى الجسم ليست منحازة بالفعل عن المادة» والمادة 
أيضًا ليست منحازة بالفعل عن الصورة» لكن كل من المادة والصورة فى 
الجسم المؤتلف منهما منحازة عن الآخر بالقوة. فقد كان من الممكن أن 
تنفصل الصورة عن المادة وكأن يمكن للمادة أن تتقبل صورة أخرى غير 
ورا 

وهكذا يتضح لنا أن من خصائص المادة أنها لا يمكن أن توجد منفردة 
أصلاً حتى لو كانت هذه المادة هى الهيولى الاولى لأن الهيولى الاولى هى فى 
الواقع ذات صورة وصورتها العناصر. ولكذها إن انفردت فلابد أن تكون 
مقترنة بصورة أخرى ويظهر فيها عدم الصورة. ولهذا يجب أن تكون اصورة 
منحازة بنفسها عن تلك المادة. إما مقترتة بمادة أخرى. وإما منفردة بنفسها 
ذلك أن التغير لا يمكن أن يتم إلا إذا كان أحدهما غير الآخر بوجه وإلا 
حدث من ذلك محالات منها: أن يبطل الكون والفساد. وأن يبطل وجود 
المحرك الذى من نوع المتحرك وأيضًا فلا تكون حركة إذ لا يكون فوق ولا 
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أسفل(1؟2. والدليل على ذلك - كما يذكره ابن الصائغ - أن الماء إذا فسد 
صار بخارا وهو فى هذه الحالة نجده يخلع صورة الماء ويتصور بصورة البخار» 
لكن البخار لا يمكن أن يحصل صورة البخار بعد خلع صورة الماء بل أن 
صورة البخارء تكون مقترنة بالماء لأن صورة البخار موجودة بالقوة فى الماء. 

فالصورة فى الجسم أما أن تكون على وجه مناسب لوجود المادة ذات 
الور فا ہو اال otal, <a eats’‏ کردا wl‏ ا 
أنها هيولى لها تصورت الادة بها إذ كانت هى ذلك الجسم. بل على أنها 
موجودة فى موضوع قابل للصور المتناقضة التى تكون إحداها بالقوة إذا كانت 
الأخرى بالفعل فذلك هو طبعهاء إذ أن صورة الجسم الطبيغى صورة هيولانية 
لا قوام لها بنفسها وإنما قوامها بالجسم الطبيعى حيث تتحد الصورة بالمادة 
وهذا يعنى أن صورة البخار موجودة بالقوة فى الماء وقوتها قوة لاحقة ضرورية 
MES es Y‏ 1 

فإذا أمكن أن تكون صورة لا مقابل لها فإن المادة التى فيها إنما تكون 
بثابة الموضوع فقط . وليست مادة إلا باشتراك الاسم“ فإن الهيولى لا نسبة 
لها فى ذاتها إلى صورة من الصور. بل يمكن أن تكون لأى صورة على 
السواءء إذ أن كل متحرك فله مخخرك والمادة لا تخلو من صورة Heel‏ وإذا 
حصل فيها صورة ما كانت عند ذلك قابلة للمضادة الأخرئ ختى إذا وردت 
(UES > Yale‏ 

إذا كان ابن باجة فيما سبق قد أثبت وجود الصورة إلى جانب الهيولى. 
فإنه لكى يشبت تحقيق الجسم الطبيعى» فإنه يستعين "بميدأ الحركة' إذ أن 
الصورة لا يمكن لها أن تنتقل وتتحقق فى الهيولى إلا إذا كانت هناك الحركة. 
ذلك أن التغير يفترض دائمًا غاية يتجه إليها إذ لكى يمكن التغير فلابد أن 
ننتهى إلى غاية؛ وهذه الغاية ليست شيئًا آخر سوى الصورة. 
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فالصورة هى غاية كل تغير أو هى الكمال لكل تغير "فإن فى الصورة 
الطبيعية قوى تحرك بها الاجسام ويتحرك بها الاجسام ويتحرك بها الاجسام 
أيضًا على آنها المحركة'*) ويقول أيضًا 'والصور بالجملة هى كمالات 
الأجسام التى فيها "2057 , 

ولكن كيف يتم التغير؟؟؟ 

أن أى تغير لا يمكن أن يتم إلا إذا كان هناك ضرورة تقتضى هذا التغير 
ولكى يحدث هذا التغير فلابد من ثلاثة آشياء. متقابلين. وموضوع"* كما 
(2*1 هو عدم تحقيق للصورة ولا ينبغى أن نفهم من ذلك 
أن أحد المتقابلين يتحول بنفسه إلى الطرف الآخرء وإنما لكى يتم التغير فلابد 
وأن يتعاقب الواحد منهما تلو الآخر على موضوع. على أن يظل هذا 
الموضوع ثابنًا طوال هذا التغيرء لأنه لما كان قانون التناقض يشترط أن الشىء 
لا يمكن أن يكون هو نفسه ضد. كان لا بد من افتراض شىء ثالث يتعاقب 
عليه المتضادين وهو ثابت. وهذا هو الموضوع. وإن كان قابل acl‏ )9( 

وهكذا يتضح لنا أن التغير يلحق المادة من حيث هى جزء مشغير وهو 
المشار OM‏ ويعلق "أرسطو" على ذلك بأنه» لما كاتت الصورة 'يمكن أن 
تكون أحد الضدين وإما أنه ليس البتة أحد الضدين يمكن أن يكون موجوداً 
بالحقيقة فيلزم أن يضاف إلى الجوهر والصورة العدم ليقوم مقام الضد الذى هو 
Gilly GE Lay‏ متى توافرت الشروط يمكن أن يحل محل الضد الآخر 
OG ye ge pla Leb pice‏ 


لا بد من وجود ضد 


فى وجود المحسم» فإن العدم يمثل مبدأ بالعرض فى وجوده» من حيث إن 
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الجسم القابل للتغير تعتريه صورة بعد خلع صورته الأولى وإن دل هذا على 
شىء فما يدل على أن هناك شيئًا ثابنًا هو الموضوع القابل للتغيرء وحالة 
كانت موجودة فى هذا الموضوع ولكنها عدمت بحلول خالة أو صورة 
جديدة(4*) وسوف نوضح فكرة العدم عند مقارنتها بالممكن عند حديثنا عن 
مراتب الوجود. 

۳ - درجات الوجود: 

يرى ابن باجة أن هناك ثلاث درجات فى الوجود: الموجودء ويقابله ما 
ليس بموجود» والممكن الذى يقع بينهما. 

فالموجود هو الشىء الموجودء أما ما ليس بموجود فمن المجال وهو ما لا 
یمکن وجو د . 

أما الممكن فهو موجود وغير موجود» ولكن لا فى وقت واحد'" فقد 
يحدث أن يكون bey‏ ویتحقق وجوده» فيصبح موجوداء وقد يمتنع تحقيق 
وجوده فيظل غير موجوذا وما دام الممكن يتراوح بين الوجود واللاوجود فقد 
كان الممكن صنفين: الضرورى: وهو ما لا يمكن عدمه. 

الموجود المطلق وهو ما هو موجود وقنًا ما. 

يقول ابن باجة 'وكل معنى معقول فهو ضرورة إما ممتنع وجوده أو 
ضرورى وجوده أو OM Se‏ 

الممكن وعلاقته بالزمان: ٠‏ 

لا كان الممكن من الجائز أن يكون موجودا ولا مسوجود ولكن ليس فى 
زمان واحد فالزمان مرتبط بالممكن تمام الارتباط فالممكن بحاجة إلى الزمان 
لكى يتحقق وجوده لانه بدون الزمان يصبح لا موجوذاء ولكن الممكن 
صنفان: ضرورى»ء ومطلق فما هى علاقة الزمان JS‏ منهما؟؟ 
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إذا نظرنا إلى الممكن الضرورى وجدنا آنه يحتاج إلى الزمان لينتقل من 
الإمكان إلى الوجودء أما الموجود المطلق من حيث هو إمكان فقد كان معدومًا 
فى وقت من الأوقات» وقد يظن أنه يلزمه أن يكون معدوما زمانًا ولا نهاية» 
غير أن هذا لا يصح عليه إلا بالعرض لان عدمه سيكون عدمًا مطلقًا وعندئذ 
يفقد صفة الإمكان التى له" . 

مبدأ العدم والإمكان: 

إذا كان العدم المطلق يلزم عنه كما يقول "ابن باجة' الإمكان لزوم 
التكافؤ بالضرورة فهل تكون علاقة الممكن كعلاقة الصورة بالوجود؟؟؟ أى 
هل يمكننا أن نقول إن الإمكان هو العدم كما أن الصورة هى الوجود؟؟ أم أن 
الأمر يختلف عن ذلك؟ إن ابن باجة يرى أن الممكن من حيث إنه قابل لان 
يتحقق فى الوجود لا يمكن أن يكون عدمًا بل إن الإمكان والعدم معنيان 
متقابلان فى ذات الممكن" فالعدم نسبة الوجود المقابل إلى المادة من جهة ما 
هو وجود مقايل بالذات» واعنى بالمقابل ما يأتلف منه الموجبة والسالبة 
المتناقضتان. وهو إذا حمل على موضوع واحد بعينه هو ونقيضه صار القولان 
متناقضين وأقتسما الصدق OM LIS‏ 

ولتوضيح ذلك نقول أن الموضوع الواحد يتناوبه معنيان العدم والإمكان 
فأول معنى للموضوع هو العدم لأنه لم يكن مرجوداء ثم.ياتى الإمكان ليمثل 
المعنى الثانىء فالإمكان يعرض للموضوع بعد العدم» ولا كان العدم ليس 
شيئًا بالذات ولا يوجد عنه شىء أصلاً بل كانت خصائصه وماهيته أن لا 
يوجد كان مقابلاً للإمكان مقابلة تناقض ولا كان من طبيعة الممكن أنه لا بد 
وأن يتحول إلى وجودء ووجوده فى أن يوجد الشىء عنه فى حين أن العدم 
عارض للممكن من جهة ما هو ممكن بل من جهة أن الإمكان ليس والعدم 
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موجودان معا فى الممكن كل منهما على جهة فلهذا كان الإمكان فى الممكن 
متجها نحو تمام الوجود. فى حين أن العدم فيه يتجه نحو الاستحالة(4" , 

معنى ذلك أنه ليس كل عدم مبدأ للكائن ولكن المقصود بالعدم هنا 
العدم المقارن للقوة أى للإمكان (نظر إلى أن ابن باجة يوحد بين الإمكان 
والقوة. ويقول Ol OL Lgl‏ واحد بالموضوع) وهكذا فكل مادة فيها 
عدم هو مبدأ لكون الشىء؛ فهو هيولى هذا الشىء. 

فإذا افترضنا فى زيد المريض أنه من الممكن أن يصح» وأن لا يصح فإننا 
لا نتطيع أن نضع 'أن يصح" مقابل "أن لا يصح' من حيث الإمكان؛ بل 
إننا لا نستطيع أن نضعهما معًا فى وقت واحد سواء كان ذلك الآن محصلاً أو 
غير محصل وهذا يعنى أن إمكان الصحة وعدمها يصدقان على المريض 
بصرف النظر عن وقت محدد ولكنهما لا يمكن أن يجتمعا فى آن واحد 
بحيث يكون زيد مريضًا وصحيحًا معًا في وقت واحد لان إمكان الصحة 
وعدمها يصبحان متناقضين"ء وهذا ينتهى بنا إلى القول بان الممكن المطلق 
الوجود يتقابل فيه الإمكان والعدم بحيث ينزع الإمكان نحو التمام والعدم نحو 
الاستحالة"") . 

فحالة اللاوجود التى يبدأ منها التغير ليست بمعنى العدم المطلق. وإنغا 
هى نوع الوجود واللاوجود فى آن واحد» هى نوع من الوجود من حيث إن 
هناك استعدادا لقبول الصورة الجديدة غير المتحصلة بعد. وهى نوع من 
اللاوجود لان الصورة لم تتحقق بعد وإذن فنحن فى هذه الحالة بإزاء حالة 
وسط بين الوجود المطلق والعدم المطلق. والتغير يتم بالانتقال من هذه الحالة 
المتوسطة إلى حالة التحفق التام للصورة. 
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٤‏ - مكانة الصورة والمادة: 

إذا كانت المادة لا يمكن أن تنفرد وتوجد بذاتهاء فإنها ضرورة فى كل 
جسم تحتاج فى وجودها إلى التلبس بصورة إما قريبة وإما بعيده؛ والامر فيها 
على ما يقوله أفلاطون أنها' لفقرها وقبحها تهرب من أن تظهر بنفسها فكأنها 
(MST ie Gh =‏ فكأن المادة لها نزوع طبيعى إلى الصورة كما 
يقول ارسطو حيث إنها تكون دائمًا فى حالة تعشق مستمر من أجل تحقيق 
وجودهاء أى من أجل تحصيل الصورة وهذا التعشق المستمر نحو الصورة من 
جانب الهيولى يسمى باسم ONES BH‏ 

أما الصورة فإن ابن باجة يهتم بها اهتمامًا خاصًا ويعطيها نفس المكانة 
التى أعطاها لها أرسطو من قبل فإذا كان "أرسطو' قد أعطى الصورة مكان 
الصدارة» وجعلها أساس التغير فهى كمال أول للهيولى وهى التى تعطى 
الهسيولى الوجود بالفعل. أى أنها هى التى تحدد شكل الهيولى وتعينها 
كموضوع. وأنها من ناحية أخرى بما أنها فعل فهى جوهز لانها تتضمن الماهية 
الجوهرية للشىء الموجود (ولهذا فهى متقدمة من الناحية الجوهرية على القوة. 
كذلك نجد ابن باجة يعتبر أن الصور بالجملة هى كمالات الاجسام التى 
YS‏ وهى ليست كمالات فقط بل كمالات متمكنة فيها كالملكات وهو 
الذى يسمى استكمالا . 

وإذا كان ابن باجة يصف كل من المادة والصورة بالطبيعة إلا أنه يقيم 
بينهما ميزان التفاضل ويقرر أن الصورة أخلق بها أن تكون طبيعة من المادة» 
هذا بالإضافة إلى أنه يعتقد أن حركة: الكون والفساد تابعة للصورة لا 
WO tay‏ 
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ه - تجوهر الأجسام: 

يذهب ابن باجة متابعا لارسطو إلى أن كل جسم مركب من جزئين هما 
' الصورة والمادة' . . . وقد بين أرسطو .أن هذه كلها (يقصد الأجسام) مؤلفة 
من صورة ومادة على ما هى عليه الأجسام الصناعية» وأن نسبة التماسك فى 
الذهب إلى مادة الذهب كنسبة شكل الكرمى إلى الخشي "2917 أى أن الجسم 
سواء كان صاعيًا أم طبيعيًا فهو مركب من صورة ومادة. فإن محاولة إثبات 
وجودهما إنما كرف فلن معرفة ماهية الجسم وأى الأعراض التى تقومه يقول 
ابن باجة *إن ما ينسب إلى الجسم لا يخلو أما أن يكون جوهر لذلك الجسم 
أو عرضا فيهء وظاهر أن ما كان منه عرضا فى الجسم أنه لا قوام له إلا بذلك 
الجسم وذلك الجسم يجرى مجرى المادة لذلك العرض وبذلك يصير العرض 
شخصا ما يشار إليهء فأما ما هو جوهر لذلك الجسم المشار إليه وبه قوام ذلك 
الجسم فهو صورة أو مادة*") , 

فإذا كان ابن الصائغ قد وصف الصورة بأنها الجوهرء فذلك لان 
الصورة هى التى تمثل ماهية الشىء والجوهر هو الماهية» ومن ناحية أخرى فإنه 
لما كان العلم لا يتعلق بالجزئيات وإثما بالكليات وكانت الماهيات هى وحدها 
الكليات» فالصورة إذن جوهر . | 

لكن ابن باجة يطلق أيضًا الجوهر على المادة أو الهيولى» ذلك لان 
الهيولى لما كانت غير موجودة فى موضوع وتشعاقب عليها الصورء وكان 
الجوهر ما لا يحل فى موضوع كما يقول أرسطو فالمادة إذن هى الجوهر. 

أما إذا كان الجوهر يطلق على الجسم المركب من المادة والصبورة فذلك 
لان قيمة المادة لا تظهر إلا بإضافتها إلى الصورة والصورة هى التى تمثل 
الماهية . ولكى يتجوهر الجسم فلابد وأن يكون مركبًا من مادة وصورة") . 
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فإذا رجعنا إلى آراء الطبيعيين فى الجوهر وجدناهم يفهمون الجوهر على 
ثلاثة معانى: 
أولا: إن الجوهر يطلق على الجسم من حيث هو مجرد عن موضوع أى 
أن الجوهر AS‏ هو الجسم دون موضوع وأن الأبعاد BHA‏ 
موجودة بذاتها مستغنية عن موضوع. 
ثانيًا: أن بعض الطبيعيين يرى أن أبعاد الجسم لها موضوع والأبعاد 
صورة له بها يتقوم وأن الجوهر هو تلك الأبعاد من حيث هى 
مقولة على موضوعها مقومة لذاته. 
ثالنًا: أن البعض الآخر يرى أن الجوهر هو الموضوعء وأن أبعاد الجسم 
عرض فيه يساويه؛ :وأن الابعاد تعتبر عرض فى ذلك الجوهر 
وخاصة به. 1 
وهم يستدلون على ذلك بأن الجوهر قد يلحقه تخلخل فيزيد فى جميع 
أقطاره أو يتكائف فينقص فى جميع أقطارهء وآن الذى يقبل الزيادة والنقصان 
موضوع ما. كما أن الجوهر أيضمًا قد يقبل البياض ثم يزول البياض ويقبل لونًا 
آخر وذلك الجوهر باق غير البياض وغير اللون الذى يقبله عند زوال 
اليياغر 2240 , 
أقول إذا كان الطيبيعيون يفهمون الجوهر على هذا فإن معنى ذلك أن 
الجسم قد تتغير صورته لكن جسميته تبقى بالمعنى الجوهرى من غير اختلاف 
ولا تغير فى ذاته وهذا يؤدى إلى إثبات أن الجسم الطبيعى جوهر. 
وهكذا يتضح لنا أنه إذا كانت الصورة لا يمكن لها أن تنفك عن 
الهيولىء والهيولى لا تتقوم إلا بالصورة فإن ذلك يرجع إلى طبيعة الصورة 
والاعراض وارتباط كل منهما بالمادة. فإذا كانت المادة مفتقرة دائمًا للصورة. 
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وكانت الصورة هى المقومة لهاء فإن الأعراض تمثل المحمولات التى حصلت 
فى الهيولى بعد أن تتقوم جوهرا جسمانيًا بالفعل (أى بعد ارتباط الصورة 
بالمادة وظهور ذلك فى صورة جوهر الجسم) وإذا كان لكل جسم ماهية معينة 
تتحدد حسب مادته وصورته فإن له أيضنًا أعراضًا تعرض له من خارج بعد 
تصورنا لمادته يقول ابن باجة "فإن الهيولى أنما يؤجد لها من الأعراض الأول 
أحد الأضداد. وأول الأعراض وجودًا فيها الأطوال. فلذلك توجد Wal‏ 
مجسمة ثم بعد ذلك أنواع الكيف والأين إلى ساير ما للجسم من المقولات 
العشرء فكل صورة فى مادة فإن الأطوال تلزمها لان الصورة أما أن تكون 
لبسيط فقد قيل لها من أجل الادة الأطوال أو تكون لمركب فهى عن ذوات 
الاطوال ويلزمها من أجل e‏ النوع من الطول الذى يوجد لها سواء 
كانت نسبة أبعاده الثلائة بعضها إلى بعض محددة كالحيوان» أو كانت لها 
بالعرض كقطعة. ذهب فإنها قد تكون كره فتكون أبعادها الثلائة متساوية فإذا 
مدت فصارت مستطيلة تقرب ااا بها من ن :01 

فسواء كانت الصورة لجسم بيط أم جسم مركب فإن الأعراض 
تلحقهاء وإذا كنا تتحدث عن الجسم المركب (من مادة وصورة) فإن الأطوال 
لا بد وان تلحقه سواء كان هذا الجسم أبعاده الثلاثة متساوية أو محدودة(""©. 

وابن باجة فى هذا القول يتابع أرسطو ومن جاء بعده من فلاسفة 
الإسلام كابن سينا الذى يذهب إلى القول بأن إمكان فرض خطوط ثلالة 
متقاطعة على زوايا قوائم هو ماهية الجسم وحقيقته وهو الذى من أجله 
نطلق على الجسم أنه جوهر طويل عريض Got‏ يلد جوهر قابل للأبعاد 
OM aye‏ 


فالجسم إذن هو الجوهر الذى له صورة محددة ولا يظهر وجوده إلا oly‏ 
أما سائر الاعراض فإنها كلها أمور ليست مقومة له بل تابعة الجوهره.: 
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وبحسب قدر هذه الصنور يكون قدر الأجسام التى هى كمالات لها فإننا نجد 
فى الموجودات. موجودات محدودة بالطبع وهى التى لا يمكن أن يوجد فى 
أحدها شىء يجزء لأن الكمال متى لم يوجبد لم يكن ذلك الموجود. مثل 
الإنسان والفرس» فكل منهما لا يمكن أن يوجد بجزء لأن ذلك يفقده وجوده 
الحقيقى الذى يتقوم به أعنى جوهر .۷ . 
وهكذا ينضح لنا أن هناك مبادئ ثلاثة يفسر بها الموجود الطبيعى . فلدينا 
موضوع (مادة أو محل) وصورة (هى حاله فيها) ونسبة المادة إلى الصورة. 
شبهها ابن باجة نقلاً عن أرسطو بأنها نسبة التماسك فى الذهب إلى مادة 
الذهب كنسبة شكل الكرسى إلى الخشب أما العدم فليس هو بذات موجودة 
على الإطلاق ولا معدومة على الإطلاق بل هو ارتفاع الذات الموجودة 
بالقوة. 
وقد يعتقد البعض أن البرهنة على وجود مبادئ يفسر بهبا الموجود 

الطبيعى إنما هى من خصائص الفلسفة الأولى أو (العلم الإلهى). ولكننا 
نعقب على ذلك بأن صاحب العلم الطبيعى لا يتناول دراسة هذه الأمور إلا 
: إذا كان صاحب العلم الإلهى قد درس مبادئها وأثبت وجودها ببراهين معينة 
وفى هذه الحالة تكون دراسة 'الطبيعى' قائمة على أسس محدودة. إذ كيف 
يتسنى له بحث أمور معينة دون معرفة ماهية هذه الأمور. وإذا كنا قد آشرنا 
إلى دراسة ابن باجة الميتافيزيقية لمبادئ الصورة والمادة والعدم» وتجوهر الأجسام 
'وهى أمور من ختصائص الفلسفة الأولى. فإن ذلك يعود إلى أننا لم نفرد 
لابن الصائغ جزءًا من كتابنا هذا لإبراز هذه الأمورء ولان ابن الصائغ قد 
أشار إليها أشارات موجزة فى مصنفاته . 
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رابعاء علل الموجودات: 


إذا كان ابن باجة قد انتهى إلى إثبات أن الجسم الطبيعى :مركب من مادة 
وصورة يمثلان مبدأين أمناسيين من المبادئ التى يتقوم بهاء فإنه لكى يفهم 
طبيعة الموجودات فى عمومهاء فإنه يدرس عللها المختلفة فيفترض أن هناك 
عللاً أربعة هى المادة؛ الصورة» الفاعل» الغاية» والعلل الثلاث الأولى يمكن 
أن تجتمع فى مجموعة واحدة؛ أما العلة الأخيرة فهى تنفرد عن العلل السابقة 
من حيث إنها نهاية الفعل وغايته * ووجد العلم بوجودها ولا فى الثلاثة التى 
هى الادةء والصورة والفاعل بيناء ووجد الرابع وهو الغاية مشكوكًا 
و/) ° 


a 


١‏ - العلة المادية: 

والعلة المادية تطلق على مادة الشىء وهئ أول أنواع العلل. يقول 
أرسطو "إن السبب يقال على وجه واحد» ما عنه يكون الشىء وهو فسيه. 
ومثال ذلك النحاس لتمثال الإنسان والفضة لتمثال الفيل وأجناس هذين Ards‏ 
أما ابن باجة فيقول أن المادة' مثل قولنا التمثال من نحاس والإبريق من نحاس 
والإنسان ذو عظم ولحم» والفرمن ذو لحم وعظ As‏ 

۲ - العلة الصورية: 


وهى ماهية الشىء أو فكرة التمثال الموجودة فى ذهن المرء عن التمثال 
وفكرة صانع الكاس هذه قبل صنعها وقد رأينا فى دراستنا للموجود الطبيعى 
مدى الارتباط الجوهرى بين المادة والصورة وكيف أن الجسم لا يكون وجوده 
إلا بهما معا. 

۳ - العلة الفاعلية أو المحركة: 


وهى التى تشير إلى الفاعل أو ما تصدر عنه الحركة والسكون. كالطبيب 


144 


بالنسبة للمريض أو كامثال بالنسبة للتمثال» وكالاب بالنسبة للطفل "فإن الأب 
من جهة ما هو أب سبب وجوهه أبَا الابن الذى وجد له؛ وكذلك الابن من 
جهة ما هو ابن. سبب الأب من جهة ما هو ODN‏ 
5 - العلة الغائية: 


وهى عبارة عن الغاية التى ينتهى إليها الفعلء؛ والتى من أجلها خرج 
الشىء من القوة إلى الفعلء كالصورة النهائية التى يتحول إليها مادة التمثال 
(النحاس - الفضة) ويضرب لنا أرسطو مثلاً لذلك بالصحة عند المشى افإنه 
إذا قيل لم يمشى فلان؟ قلنا" ليصح بدنه. وإذا قلنا ذلك اعتللنا بأنا قد أدينا 
OMS‏ 1 

وهكذا يرى ابن باجة أنه إذا قلنا فى الحائط أنه منتصب الغاية» يصنعه 
الاه من ججارة أو لين او طبن ch jas‏ اميل فق هنا القول من 
الفصول الصورةء والفاعل» والغاية والمادة؟^ . 

فالغاية إنغا تكون مرتسمة فى صورة المحرك (الفاعل) يقصد إليهاء وفى 
صورة المتحرك يوجه إليها أى.ان العلة الغائية يمكن أن تندرج تحت العلة 
الفاعلية ويتم وجود الشىء إذ أن أى جسم يتحرك فهو يتحرك إلى غاية 
محددة والمحرك قبل الفعل يحدد الغاية التى يقصدها ويحرك على أساسهاء 
ولذلك نجد ابن الصائغ يذكر أن العلم بوجودهاء أى بوجود العلة الغائية 
مشکوکا 0,5 

ويؤكد ابن باجة ذلك ويذكر أن «الفاعل؟ «والغاية؛ يمكن أن يوجد كل 
واحد منهما فى حد الآخر بنجهتين مختلفتين فإن الغاية إذا كانت أشرف من 
الفاعل فإن الغاية تؤخذ فى حد الفاعل. بما أن الفاعل يوجد فى حد الغاية إذ 
هو الفاعل للغاية مثل صورة الشمرة وما تشمره فإن صورة النخلة مثلاً هى 


\to 


الفاعلة للثمرة والثمرة هى غاية صورة النخلة التى من أجلها وجدت صورة 
Vast‏ 

وهكذا فمعرفة أى شىء من الأشياء مرتبطة بمعرفة المادة التى يتكون منها 
هذا الشىء وبمعرفة الصورة التى يتحدد بها. والمكون الذى كونه. والغاية من 
تكوينه . 

وما يذهب إليه ابن باجة فى هذا القول قد عبر عنه أرسطو كما ذكرنا 
وعبر عنه ابن سينا أيضًا فابن سينا يذهب إلى أن العلل الأربعة تعد متكاملة 
بالنسبة لوجود الشىء وهذا التكامل ناتج من أن كل علة لها وظيفة محددة 
مؤثرة وإن احتلفت درجة التأثير فالغائية تؤثر فى الفاعلية من جهة اتجاه 
الفعل» والفاعلية تؤثر فى الغائية من جهة وجود الفعل لأنه بدون الفعل لا 


تتصور الغاية» وهما بدورهما يرتبطان بالعلتين الصورية والمادية اللنين OLS‏ 
ماهية الشىء OM nudes‏ 


خامسا: القوة والمعل: 

تت تتغلغز فكرة القوة والفعل فى مذهب ابن باجة الطبيعي وتتداخل فى 
تكوين الموجود الطبيعى خاصة عند إدراك علاقة قة الهيولى بالصورةء وتقوم 
الجسم الطبيعى» كما أنها تتداخل فى لواحقه خاصة مبدأ الحركة . 

وفكرة القوة والفعل وإن كانت لا تمثل مبدأ من المبادئ الذاتية التى يتقوم 
بها الموجود الطبيعى كالصورة والمادةء أو العرضسية كالعدم YW‏ إلا أنها تعد 
من لواحقه كالحركة والسكون. والزمان والمكان واللامتناهى» وقد آثرت أن 
أتحدث عنها فى الجزء الخاص بمبادئ الموجود الطبيعى لأنها كما ذكرت يمكن 
أن تفسر لنا تغير الموجود الطبيعى وانتقاله من حال إلى حال. 
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للمادةء فمن المحال أن يكون الشىء بالقوة من كل وجهء أى من المحال أن 
يكون الشىء هيولى على الدوام إذ أن معنى ذلك بطلان التغير» وانتفاء الحركة 
OMSL ally OSI! LL,‏ 

فلابد لكى تنتقل الهيولى من حالة إلى حالة من أن يكون هناك سبب أو 
قوة تحركها من الوجود بالقوة إلى الوجود بالفعل. وعلى هذا تكون المادة فى 
مبدأ الوجود بالقوة وتكون الصورة هى مبدأ الوجود بالفعل فإذا كانت المادة لا 
وجود لها طالما أنها بالقوة. وتكون الصورة هى مبدأ الوجود بالفعل. فإذا 
كانت المادة لا وجود لها طالما أنها بالقوة والإمكان"^ فلابد-آن تضاف إليها 
الصورة» وعلى هذا يكون الكون مؤلما من مبداين متضايفين هما الصورة 
والمادة والصورة تمثل الفعل والمادة تمثل القوة يقول ابن باجة "فظاهر الذى 
يفعل من حيث هو ما يفعل موجود بالفعل وما ينقعل موجود بالقوة. فإن 
قولنا "يفعل" يلزم عنه بالذات لا بالعرض أن يكون موجودا بالفعل مشارا 
Jats Le Uy J!‏ فيلزم عنه أن يكون موجوذا بالقوة وما يفعل يساوق فى 
الوجود ما ينفعل ويلزم عن وجوده ضرورة*(' . 

فإذا كان الفعل هوتمام تحقيق ماهية الشىء فلن تكون القسوة سوى ضد 
للفعل» ولهذا فإن القوة لا يمكن أن تعرف إلا بضدها أى بما ستصير عليه وما 
ستكون عليه بالفعل» وليس للقوة أى مفهوم إلا بإضافتها إلى الفعل . إذ أن 
الفعل يظل دائما المركز الذى تتجه إليه جميع الموجودات التى تكون بالقوة. 
فما بالقوة وما بالفعل يمثلان طرفين متناقضين مادام ما بالقوة خاليًا من الحركة 
التى تجعله بالفعل يقول ابن باجة * والشىء إذا كان بالقوة جملة فليس هو 
بالقوة أصلاً ذلك الشىء ولا فيه جزء من أجزاء OS I‏ 

ولكن هذا القول لا يعنى أن ما بالقوة لا يصبح بالفعل لان تصوراً من 
هذا النوع ينفى الحركةء وينفى الزمان الذى لا تكون الحركة إلا فيه. ولهذا 
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فإن كل ما بالقوة إغغايصير بالفعل أيضًا إذا كانت الحركة وكان الزمان» فالسابق 
يتحرك حتمًا إلى GW Yr‏ ومن هنا لم يكن الفعل هو الذى يتحرك. وإنما 
كان المتحرك ما هو بالقوة وكانت الحركة دائما ما هو بالقوة إلى ما هو بالفعل 
حيث إن التغير لا يتم إلا بين ضدين والتغير الذى يحدث هنا والذى ينتقل 
فيه الشىء من القوة إلى الفعل لا يعنى حدوث ماهية جديدة لم تكن موجودة 
من قبل وإنما يعنى حلول صورة موجودة فى الطبيعة وغير جديدة فى هيولى 
موجودة أيضًا فى الطبيعة وغير جديدة لأنها قبل أن تظهر فى الصورة الجديدة 
كانت هيولى لصورة قديمة 'وهذا هو الكون المضاد للفساد AY‏ 
التقدم الزمانى للقوة على الفعل: 

هل تتقدم القوة على الفعل أم الفعل على القوة. 

لما كان التقدم أما أن يكون بالسسببية أو بالزمان أو بكلاهما معًا فإننا 
نلاحظ أن أكثر الفلاسفة الطبيعيين قبل أرسطو بل كلهم كانوا. يرون أن القوة 
متقدمة على الفعل بالزمان وبالسببية ولذلك*قال قوم منهم بالخليط وبالاجزاء 
التى لا تتناهى والحركة غير المنتظمة؛ وذلك لانهم لم يأخذوا فى حسبانهم 
سوى المبدأ الهيولانى من حيث إنهم نظروا :إلى قوى الأشياء الجزئية وجعلوها 
تتقدم على هذه الأشياء بهذين المعنيين (السنبية . والزمان) فحكموا على أجزاء 
العالم حكمًا كليًا 9 . 

ولكتنا إذا نظرنا إلى العلم الطبيعى الذى يتخذ من مبدأ 'أن كل متغير 
فله مغير" أو كما يقول ابن باجة "لما كان كل تكون فلابد له من مكون"449) 
وكل ممتزج فله مارج "4*2 فإن الفعل متقدم على القوة بهذين المعنيين. 

فمن جهة السببية نجد أن القوة فيها كفاية أن تخرج إلى الفعل بذاتهاء 
بل لا بد من فاعل يخرجها من القوة إلى الفعل فالفعل متقدم على القوة 
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بالسببية من جهة أنه سبب فاعلى وغائى والسبب الغائى إنما هو سبب 
الأسباب إذا كانت تلك الاسباب إنما توجد من أجله أما من جهة الزمان فإن 
ابن باجة يجعل القوة متقدمة على الفعل بالزمان10؟2. وهذا التقدم إنما هو 
تقدم بالمرتبةء فإن التقدم الزمانى سواء كان بالقوة أو بالمعل فهو موجود 
للمتقدم عليه بالعرض» أى أنه إذا كانت أسباب الشىء متقدمة على الشىء 
بالزمان فما ذلك إلا لان عارض عرض للاشياء الجزثية المتكونة الفاسدة» OY‏ 
لو كان ذلك للأسباب الفاعلة بالذات لما كان يوجد سبب أزلى أصلاً وإذا لم 
يوجد الازلى لم يوجد الكائن الفاسد على نحو ما نجده فى العلم الطبيعى. 

وهكذا فإن كانت القوة متقدمة على الفعل بالزمان فهى متأخرة 
بالسببية» ذلك أن ما بالفعل هو كمال ما بالقوة ومن أجله وجدت القوة. 

ee 

بهذا يكون ابن باجة قد أوضح لنا رأيه فيما يتعلق بمبادئ الموجودات 
سواء كانت ذاتية أو عرضية ولما كانت هذه المبادئ وحدها لا تكفى لفهم 
طبيعة ذلك الموجود من تغير وحركة وسكون فإنه يشير إلى علل الموجودات 
الطبيعية والتى عن طريقها يكت مل تفسيره لبادئ الموجودات سواء من حيث 
ماهيتها أو من حيث وجودها وكيف تتكامل "العلل الأربعة' فى إظهار 
الشىء وهكذا نستطيع معرفة حقيقته. لكن تعريف ابن باجة للطبيعة ودراسة 
مبادئ الموجودات الطبيعية وعللها يستوجب دراسة ال خحركة إذ أنها أساس التغير 
وبدونها لا نعرف ماهى الطبيعة وهو ما سنحاول أن نوضحه فى القسم الثانى 
من هذا الفصل مع دراسة لواحق الأجسام الطبيعية SPM‏ 
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۲ - القسم الثانى: لواحق الأجسام الطبيعية: 
أولاء الحركة: 
تمهيد 

إذا كان ابن باجة قد ميز فى الموجودات بين موجودات توجد بالطبع 
كالحيوانات وأعضائها والنباتات والعناصرء وموجودات بالإرادة وتكونها 
الصناعة كالسرير والكرسى فإن تفرقته هذه إنما ترتبط بمبدأ الحكرة الذى تقوم 
عليه الطبيعة بأسرها. 

ذلك أن النوع الاول من الموجودات إنما تحمل فى ذاتها مبدأا حركتها 
وسكونهاء أما النوع الثانى وهو أنواع الصناعة فليس فيها قوة الحركة والسكون 
وهى عاجزة عن أن تتحرك عر يا إنما تسحرك مادام المحرك لها 
موجود(۷٩).‏ 

وقد سبق أن ذكرنا أن مبدأ الحركة إنما يتغلغل فى ثنايا مذهبه الطبيعى 
وفى المبادئ التى يقوم على أساها علم الطبيعة خاصة تركيب الموجود الطبيعى 
فإذا كانت المادة فى كل جسم تحتاج فى وجودها ضرورة إلى التلبس بصورة» 
فإن لديها نزوعا طبيعيًا إلى الصورة أوضحه أرسطوء ذلك أن هذا التعشق 
المستمر نحو الصورة من جانب الهيولى إنما هو حركة من أجل تحقيق وجودها 
أى من أجل تحصيل الصورة:(4؟2. لكن مبدأ الحركة لا ينطبق على المادة فقط» 
وإنما نجد الصورة هى أيضمًا تكون فى حالة حركية حتى تظهر فى مادة OB‏ 
الصور الطبيعية فيها قوى يحرك بها الاجسام ويتحرك بها الأجسام أيضًا على 
أنها VSS pals‏ 

ولا شك أن تقريره للمبدأ العلل الأربعة رغم أنه لم يفصل القول فيه إنما 
يدل دلالة واضحة على أن الحركة هى أساس كل علة من العلل» وهى ليست 


مبادئ تصورية وإما هى مبادئ حركية تتكامل كلها من أجل إظهار الشىء فى 
حيز الوجود. 

فالعلة المادية هى علة انفعال' ء ولكنها تفترض استعدادًاء أما العلة 
الصورية فطالما أنها تضفى على المادة حقيقتها وتعينها فإنها تعد علة فعالة لأن 
بها يتم كمال الشىء .2'١‏ أما العلة الفاعلية فهى الحركة بعينها أو هى علة 
الحركة فهى سيب التحرك وانتقال الشىء من القوة إلى الفغل. فإذا كانت هذه 
العلة تفيد الوجود فإن إفادة الوجود فى الطبيعيات هو مبدا حركة ')ء أما 
العلة الغانية فإنها وإن كانت متضمنة فى العلة الفاعلية وشكك ابن باجة فى 
وجودها إلا أنها تكشف عن غاية الفعل إذ أن الصورة تتحقق فى مادة طبقًا 
لهذه الخاية . | 

أما فكرة القوة والفعل فهى أساس مبدا الحركة والتغير وابن باجة يؤكد 
أن الحركة تكون دائمًا Le‏ هو بالقوة إلى ما هو بالفعلء لكن الحركة هنا تفيد 
التغير وما بالقوة لا يصير شيًا بالفعل إلا إذا كانت هناك ضرورة تقتضى هذا 
التغير من القوة إلى الفعل ' وما يالقوة فلا يصير شيئًا بالفعل حتى يصير لكون 
تغبر ضرورة"''“ ' إذ يقول 'أن كل ما بالقوة إنما يصير بالفعل أيضا إذا 
كانت الحركة وكان الزمان "200149 , 

فكأن مبدا الحركة هو نقطة الارتكاز التى يستند إليها الموجود الطبيعى 
فى تحققه من ناحية» كما أنها أيضًا ترتبط تمام الارتباط بلواحق الجسم الطبيعى 
من جيث إنها أصل الزمان» وللمكان ارتباط معين بها سنوضحه فيما بعد. 

وإذا كانت الحركة والزمان والمكان من لواحق الجسم الطبيعى فإن الحركة 
تعد أول لواحقه من حيث إنها تعتبر أصل الزمان وأساسه* ٠ء‏ ولا يمكن 
أن تتم الحركة إلا إذا كانت فى مكان '" وإذا كان ابن باجة يعتبر الحركة 
هى أساس الطبيعة ومحورها فإنه أيضًا يعتبرها بأنواعها محور دراسته 
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للموجود الطبيعى المتحرك بالاستحالة المؤدية إلى كون جوهر وفساد آخر. 
وهى موضوع كتاب ابن الصائغ فى الكون والفساد”":١2»‏ كما أن دراسة 
الموجود الطبيعى المتحرك بالنقلة إنما هو موضوع كتاب السماء والعاله(*2: أما 
دراسة الموجود الطبيعى المشحرك نحو النمو والنقصان فهو موضوع كتاب 
النفسر(4 2١١‏ والحيوان23090, 
ثانيا: الأمورالتى تقتضيها الحركة: 

يتضح من الاطلاع على آراء "ابن باجة" فى الحركة أن ثمة أمور) تتعلق 
بها الحركة ولا يمكن أن تتضح إلا بإبرازهاء من هذه الأمور: ضرورة تحقق 
Sl Ste ine is dt‏ والمحرك» ارتباط الحركة بالزمان 
والمكان واللاتناهى. الحركة بين القوة والفعل. 

5 المحرك والحركة:‎ - ١ 

يرى ابن باجة أن هناك نوعين من الحركةء وأن محرك كل منهما 
مخالف بالطبيعة لمحرك الأخرى» فالحركة السرمدية محركها واحد موجود 
بالفعل دائما وكان مما يناقضه مناقضة كبيرة أن يكون تارة محركا وتارة أخرى 
غير OVS ue‏ 

أما الحركة الكائنة الفاسدة فمحركها يمكسن أن يكون واحدا كما يمكن 
أن يكون أكثر من واحد. فإذا کان واحدا کان طورا محركاء وطورا آخر غیر 
محرك مثل ثقل الحجر بالنسبة إلى الحجر فإنه يحرك الجر من أعلى إلى 
أسفل إذا خلى فى الفضاء ويقف عن الحركة إذا قام فى وجهه عائق كاستقراره 
فوق سطح الارض إلخ!١١١.‏ 

فإذا كان المحرك أكثر من واحد فبإن الحركة تنتقل من الواحد إلى الآخر 
فيكون السابق منهما محركا اللاحق يقول ابن باجة "وما يتحرك عن محرك 
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بهذه الصفة فله أكثر من محرك واحدء فيكون له تحرك أخير وهو الشىء الذى 
يلى المنحرك كالقدوم للخشبة؛ ومنه أو هو الصناعة والأخير على ما تبين لا 
يحرك دون الاول» فأما الأول فإنه يحرك دون الاخيرء فإن الحركة إنما توجد 
فى حين وجودها بحضور تحريك المحرك الأول فالمحرك الأول فاعل للحركة 
ally‏ تنسب . 

لكن من خصائص الحركة التى عن أكثر من محرك أنها لا بد وأن تقف 
إذا قام فى وجهها عاتق» ففى حركة النار مثلا أثناء الاحتراق نجد أن الشرارة 
الأولى تحرق جسمًا معينًا ومنه يتتقل الحريق إلى جسم آخر وهكذا. .. لكن 
النار تقف عن الانتشار إذا صادفت جسم غير قابل OOM GL‏ 

والمحرك كما يقول "ابن الصائغ ' قد يكون جسمًا وقد يكون لاجسمًا 
ولا قوة جسمانية' إن كل شىء أما أن يكون جسما أو فى جسم أولا يكون 
جسمًا أصلا ولا فى db Ape ips Coe als bY A ab OO‏ 
يتحرك "والقوى المحركة إذا وجدت فى الأجسام فإنها إما أن تكون صور أو 
أعراضً 2١١0"‏ وآما المحرك إذا كان غير جسم فهو الذى يحرك ولا يتحرك 
كالمحرك الحركة الأولىء» ومحرك سائر الحركات الذاتية» ثم هناك أيضًا المحرك 
الأول الذى هو متحرك بالعرض وهو واحد بعد آخر وهو آخر lS all‏ 
الاول مرتبة وهى أنفس الحيوان gpl Apis MIS, OM I‏ الصائغ ' والقوى 
المحركة قد تكون موجودات لكن ليست فى أجسام ولا تحتاج إلى برهنة مثل 
العقل الفعالء والعقل ONL‏ 

وهكذا نرى أن المحرك قد يكون بالعرض» وقد يكون بالذات فالمحرك 
بالعرض قد يحرك بنفسه وقد يحرك بتوسط شىء آخرء أما واحد أو أكثر من 
واحد وهذه الوسائط هى آلات آو كالآلات للمحرك فإننا نجد مثئلاً الإنسان 
يحرك اليدء واليد تحرك بدورها العكاز الذى يحرك الحجرء والمحرك الأول هنا 
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هو الإنسان وإليه يسب الفعل فى الحقيقة. فكل هذه الأشياء الموجودة بين 
المحرك والمتحرك إنما هى وسائط 23١14!‏ , 

إلا أن سلسلة هذه الوسائط لا بد وأن تكون متناهية لاننا لو قلنا أنها 
لسيت متناهية فلن نستطيع أن نقرر أن للحركة علة. 

Li‏ المحرك بالذات فهو الذى يحرك بنفسه دون وسائط . ولما كانت الحركة 
من الاشياء التى هى OWE‏ فكل ما هو محرك بالذات فهو متصل 
والمتحرك عن محرك بهذه الخاصية يعد دايم الوجود» وسبب دوام وجوده 
اتصاله بمبدأه ومبدأه أول» فهذا المحرك ليس بجسم» ولا فى جسم» ولا 
يمكن أن يكون له اتصال إلا بالوجود فقط "فلذلك إن كان شىء وجوده 
لغيره وكان ذلك الذى وجد من أجله جسماء لزم ضرورة أن يتصل المحقدم 
بالمتآخر اتصالاً جسمانيّاء وإن كان المتآخر ليس قوامه بذلك المتقدم حتى يكون 
المتآخر فى المتقدم كالصحة فى الإنسان فضرورة سيكون هذا جسماء فإن لم 
يكن جسمًا لم يكن بين المتقدم والمتاخر اتصال اصلا "' وهكذا تخلص إلى 
أن المحرك قد يكون غير مجانس للأجسام التى يحركها كمحرك الأجرام 
المستديرة فهو يحركها بالضرورة. 

وقد يكون مجانسًا لها فيكون له هيولى قابلة للصورة فمثلاً هذا شب 
وكرسى بالقوة» فقد يكون كرسيًا وهو خشب كما كان؛ فإن الكرسى غير 
مجانس الخشب مثل ما يجانس الحار البارد» وليست قوة الكرسى مقسترنه 
بالخشب بالذات» وا خشب ليس هو سبب وجود القوة فى الخشب إلا على 
جهة أخخرى(١'25.؛‏ أما الحار والبارد فإن وجود الحار حار هو سبب کونه باردا 
بالقوة لأن نسبة الحار والبارد إلى المادة نسبة واحدة. 

فإذا كان المحرك له هيولى لزم من ذلك أن يكون للمحرك عند المتحرك 
نسبة وذلك كالاجرام المستديرة والأسطقسات» وإن كان المتحرك فى الكم لأنه 
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ليس بذى أجزاء. فإذا كان هذا المحرك مكتفيًا بتحريكه بنفسه فذلك محرك 
ضرورة دائمًا وحركته سرمدية وهو المحرك الأول» وإن لم يكن مكتفيًا بنفسه 
فإنه يتسبع تحريكه نسبة إلى المعاضد له وإن أمكن أن يحرك تارة وأخرى لا 
يحرك كالعقل فإنه يحرك تحریکًا مختلقًا كما يوجد فى أكثر التو OM da‏ 

؟ - الحركة والجسم (المتحرك) 

إذا كنا قد أثبتنا وجود محرك وحركة بالفعل فلابد من أن يكون هناك 
Leal Sp‏ لان شروط تام الحركة إغا تقتضى وجود المحرك والمتحرك 
وحسبما يكون المحرك والحركة يكون المتحرك. فهو أما أن يكون متحركًا حركة 
سرمديةء وإما أن يكون متخركًا حركه كائنة فاضدة23"99, 

فإذا تساءلنا هل من الممكن تحقق الحركة بدون جسمء كانت إجابتنا 
بالنفى» لاننا رأينا سابقًا أن خر فا إنما تكون بالحجر ذاته» وأن 
حركة النار إنما تكون بالاجسام القابلة للاحتراق ذاتهاء وكذلك الأمر بالإضافة 
إلى حركات الحيوان وإلى تبريد الثلج 'فإذا كانت الحركة غير ممكنة التحقق إلا 
فى الجسم . فإننا نتساءل مرة أخرى هل يصدق ذلك على كل من المحرك 
والمتحرك؟؟ 

OILS‏ للمحرك يرى ابن باجة آن كل حركة إنغا هى وليدة القوى 
المحركة فى الجسم المتحرك وان هذه القوى موجودة ضرورة فى جسم المتحرك 
ولكن هذا لا يعنى أن القوى المحركة موجودة دائمًا فى أجسام محركة فقد 
تكون موجودات لا فى أجسام مثال العقل الفعال - العقل المستفاد4؟0). 

أما القوى المتحركة قلابد لها من أن تكون فى جسم بالضرورة إذ أن كل 
متحرك فلابد أن يتحرك فى مكان منقسم بحيث يقطع قسما منه فى قسم من 
الزمان. 
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فالحسركة لا تكون على ما لا ينقسم والمتحرك لا يتحرك إلا إذا كان 
منقسم( 2١‏ فإذا كان المتحرك لا بد ضرورة من اقترانه بالجسم فإن المحرك لا 
يقتضى دائمًا هذا الاقتران» إذ ليس من الضرورى أن يكون قوام كل قوة 
محركة بجسم كما يلزم ضرورة أن تكون كل قوة متحركة فى جسم» فإن قوة 
التحرك أبدًا مقترنة Cal dyes OU ee‏ فكل متحرك إذن جسم أو قوة 
فى جسم 2٠5٠12١‏ ولذلك فإننا نطلق على القوى المتحركة أنها قوى بالتقديم 
وعلى القوى المحركة أنها قوى بالتأخير وعلى OMS Gb‏ 

۳ - علاقة الحر كة بالزمان والمكان واللامتناهى: 


إذا كان ابن باجة قد اشترط ضرورة تلازم المادة» والصورة فى الجسم 
الطبيعى كى يستطيع تفسير حركته بحيث بن يتتهى إلى القول بأن هذه الأجسام 
الطبيعية إنما هى متحركة بفضل طبيعتها أى بما لها من مادة وصورة على 
السواء. . فإنه أيضًا يفترض وجود الزمان والمكان واللامتناهى لأنه بدون هذه 
الامور لا يمكن تصور الحركة. 

فالحركة أولا تتعلق بالمكان من حيث إل الحركة هى كم متصل . وكل 
جسم يجب أن يكون قد انتقل إلى مكانه الحاضر من مكان سابق له كان 
موجودًا فيه من قبل» كذلك يجب أن يكون قد انتقل من مكانه السابق الذى 
وجد فيه إلى مكان آخحر سابق عليه وهكذا إلى ما لانهاية . فالكان إذن 
متصل . 

والحركة تتعلق بالزمان وتتصل به لكن ليس اتصالا مباشرا إلا من حيث 
إن الحركات تتم فى المكان والزمان فى كل مكان' . . . ثم الزمان لأنه يتقدر 
بتقدير الحركة» والحركة تنقدر بتقدير المسافة" ويقول ابن باجة أيضًا 'والحركة 
تتقدر بالمسافة فإننا نقول مشيت كذا ميل والميل إنما يؤخذ فى المسافة أو يقدر 
بالزمان فيقال الحروب الفلانية مثلاً تمادت كذا سنة أو شهر أو OTD‏ 
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فالزمان إذن مقياس الحركة وهو الذى يعدهاء وهو مشترك بين 
الحركات» فالزمان *عدد الحركة" أو أن الحركة قابلة للعد بحسب تعاقبهاء 
وأصغر جزء فى الزمان هو الآن "الذى يتجدد باستمرار طوال جريان الحركة. 
والآن فى الطبيعة هو واسطة بين الماضى والمستقبل هو الحد الأخير بالنسبة إلى 
الماضى» والحد الأول بالنسبة إلى المستقبل يقول ابن باجة 'ففى الآن الذى هو 
منتهى الحركة" ويقول "الآن الذى هو نهاية السكون ومبدا الحركة أو نهاية 
Bp OTIS SH Ly wd‏ بدا لنا أن الزمان متصل ففى ذهئنا فقط أن 
الماضى قد فاتء وأن المستقبل لم يأت بعد. وهكذا فالزمان موجود ذهنى له 
اساس فى الواقع هو الآن الذى يعد نهاية فترة ماضية وبداية فترة آتية» وهو 
إذا كان حد للزمان فهو ليس جزء من الزمان لان الزمان كم متبصل ينقسم 
إلى ما لا نهاية يقول ابن باجة 'المتصل يقال على الأعظم أولأء وعلى حركة 
النقلة dey GU‏ الزمان ثالنّاء وعلى كل ما هو فى زمان من جهة ما هو فى 
زمان*۳). 

فالزمان كم متصل ينقسم إلى مالا نهاية وشأنه شأن الامتداد المكانى 
المتصل أو الخط فالخط ينقسم إلى ما لانهاية وليس له حد أصغرء إذ لا يجوز 
أن نعتبر 'النقطة جزء الخط لان أى خط يمكن أن ينقسم إلى خطين وهكذا 
باستمرار. 

والزمان يدخل فى كل مقولة» وهو مرتبط بكل تغير فنحن لا نعرف 
الزمان إلا بالحركة» أى عندما يقطع متحرك ما مجموعة من النقاط فى فترة 
زمنية محددة فنميز بين نقطة وآن سابق. ونقطة وآن لاحق. 

ففى مقولة الجوهر مثلاً 'نجد أننا نقول فى تكون النبات مثلاً أننا نزرع 
البذر فى الأرض فيلقى فيه عروقاء ويحدث قوته الغاذية» وتهضم وتنمى 
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وتصوره ولا تزال تشقل ذاته من الشىء إلى شىء فى زمان إلى أن تكمل 
صورته المتكونة فى الزمان. 

والزمان يتضح فى مقولة الكم مثلما نقول AT code‏ وسطحت أى 
فعلت سطحًا فى زمان ونطفت :بأقوال. 

أما فى الكيف: فإننا نقول فعلت وصبغت وحمرت وبيضت ومرضت 
وفى الأين نقول مشيت وسكنت مكانًا. . . إلخ. 

ونلاحظ فى هذه المقولات الاربع أن الزمان يكون مرتبطا بالحركة 
OTS‏ أما فى مقولة الإضافة» والوضع وله فيكون تابع لحركة مثل قولنا 
اشتريت غلاما فإنه تابع لحركة فى المكان من جهة الدافع والمدفوع إليه والشىء 
المدفوعء أما أفعال الوضع فهى كالامور التابعة للدين كقولنا قمت»ء 
وجلست» واستلقیت وسجدت» ورکعت» فكل هذه أفعال وضع زمان. 

أما مقولة (له) فتوجد فى الزمان تابعة لحركة التكون مثل النبات فى 
حين تكونه يكتسب الثمارء والاعظام فى حال تكونها تكتسب الأغشية. 

وأما مقولة "أن يفعل". من حيث هى فى الزمان فهى داخلة مقولات 
الحركات الأربع وهى (التكون - الكم - الكيف - الاين23777), 

وهكذا تتضح لنا علاقة الحركة بالزمان والمكان فما هى علاقتها 
باللامتناهى؟؟ يرى أرسطو أنه لا بد لمن يعنى بدراسة الطبيعة من أن يهتم 
بدراسة اللامتناهى فى وجودهء أولا وجوده وبتفسير حقيقته» وإذا كان 
اللامتناهى من الصعوبة بحيث يجد المرء أمامه مجالات يقف العقل الإنسانى 
أمامها فى حيرة وشكء فإنه لا بد من بيان معانى اللامتناهى حتى يمكن 
اظهار علاقته بكل من الحركة والزمان والمكان. 

فهو يدل اولا على ما لا يمكن قطع مسافته فهو غير قابل لان يقاس 
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وثانيًا ما ليس له حدء أو ما ليس له الحد الذى يجب أن يكون له بالطبع وهو 
يدل على عظغ معين يمكن دائمًا أن يضاف إليه أو ينقص OTD gy‏ 

وهكذا فحينما نقول الزمان لا متناهى فإن معنى ذلك أن أجزاءه تتوالى 
باستمرار إلى ما لا نهاية» وما ينطبق على الزمان ينطبق على المكان. فالمكان 
يمكن أن ينقسم إلى مالا نهاية لكن ذلك بالقوة وليس بالفعل» فإن الحركة 
طالما أنها بالقوة فلن تتحقق صورتها ولكنها تظل بالقوة باستمرار وبمجرد تحقق 
الصورة فإنها تنتقى» وبمثل ذلك يمكن أن نفهم اللامتناهى على أساس أنه 
بالقوة ويظل بالقوة ولا يتنهى إلى الفعل. 

هذه العلاقة بين الحسركة وبين اللامتناهى والمكان والزمان تنضح من 
تفرقة ابن باجة للحركات فهو يرى أنها نوعان: 

نوع يعود إلى الحوادث المفردة» كسير السيارة» وحركة شخص معين 
وهذه كلها حوادث بين حدين من حدود الزمان 'كذلك الحركة المستقيمة 
ناقصة غير تامة وإنما يتممها شىء آخر غير وجود السكون فهى أول وآخر 
OT‏ 


أما الحركة المطلقة التى هى قوة تدفع هذه الآلات والتى تدير الكواكب 
فإنها حركة دائمة حالدة ليس لها بده ولا يتنظر أن يكون لها نهاية» وهذه 
الحركة الدائمة أشرف من الحركة المنقطعة» أو بمعنى أصح أن الأجسام التى 
تبتدئ فهيا الحركة الدائمة أشرف من الأجسام التى تظهر فهيا الحركة المتقطعة. 

والحركة الدائمة إنما تكون لمادة مستديرة» لأن الدائرة أكمل الأشكال 
وبرهان ابن باجة على أن هذا النوع من الحركات دائم هو برهان رياضى 
هندسى* . فهو يقول إن الأجسام التى نراها فى عالنا لم توجد راسًا أو 
ابتداء من الأماكن التى هى فيها الآن وإنما يجب أن تكون قد انتقلت من مكان 
سابق للمكان الذى وجدت فيه. 
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وهكذا.لا يمكن أن نفرض للحركات بده» فهى من أجل ذلك أزلية 
(من جهة الماضى) أما من جهة المتقبل فهى. أيضا أبدية وذلك لان كل حط 
يمكن أن يمتد إلى ما لانهاية فإن قولنا أن هذا الخط يمتد من "'' إلى "ب" 
مثلاً فلو فرضنا أى نقط أخرى على هذا المستقيم مثل جء د» ه فإن ب تثل 
حد فاصل بين امتدادين» وأن وراء *“ب" مسافة أخرىء فإذا ما نقلنا ب إلى 
ما وراء مركزها الحالى. فكأننا نقلنا هذا الحد الفاصل مسافة جديدة. وما دام 
كل مكان جديد على هذا الخط هو فاصل بين مسافتين فالمفروض أن هذا 
الخط لا يتناهى 17 23١‏ والزمان كما يقول ابن باجة يساوق الطول بتوسط الحركة 
LOM Ae‏ 

هذه الحركات المتصلة من جهة الأزل والابد معنا يسميها ابن باجة 
المنتصلة من جهة الزمان" 'والدائم من جهة ما هو دائم يقال عليه 
متصل ""' والحركة الدائمة عنده لا تعنى فقط الحركة المستمرة للاشياء فى 
دائرة أو فى استقامة فقطء بل تعنى أيضًا “الحركة المعنوية كالنسل مثلا فإ 
8 زيد دليل على وجود أبيه» ثم أن وجود أبيه دليل على وجود جده 

9 إلنى ما لا نهاية "فإنهة قد يوجد الإنسان وجد جده وما بينهما جد 
وجدة معا مما * وقد يمكن أن.يقفد زيد لو عسمر أو بكر أو خالد أنفسهم فى زمن 
من أزمنة التاريخ عن النسل ولكنٌ فى الإنسان كإنسان أو كموجود على الاقل 
قوة دائمة للنسل . 

ويخلص ابن باجة من موازنة الدوامين. فيذكر أن الحركة دائمة من جهة 
الاستمرار إذ هى لا تتوقف ولا تنقطع . أما الإنسان فنوعه دائم من جهة 
التكون أى من جهة كثرة أفراده كثرة لا حد لها ولهذا يقول 'وظاهر أن ما 
توجد أجزاؤه واحدًا بعد آخر (الإنسان - الحد - الاب - الابن - الحفيد) أنه 
ضاهى بهذا النظام ما هو أبدى وأن التكثر يقوم له مقام OTD a‏ 
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لقد تحدثنا عن الأمور التى تتعلق بها الحركة؛ وهى تتمثل فى المحرك 
الذى منه تصدر الحركةء والمتحرك ثم الزمان أى المقدار أو المدة التى تقع فيه 
الحركة والمكان الذى توجد فيه الحركة ولم يبق لنا إلا النقطة التى منها تصدر 
الحركة والنقطة التى تصل إليها وتنتهى الحركة . 

4 - مصدر الحركة: 

إن كل ححركة لا بد أن تصدر من نقطة ما لتصل إلى نقطة Goel‏ 
والحركة - علمنا هى انتقال ما هو بالقوة إلى ما هو بالفعل وهى انتقال من 
الكمال الأول إلى الكمال الاخير فالحركة متضمنة فى ما هو بالقوة لكنها 
تحتاج إلى المحرك الذى يخرجها إلى الوجود حتى يتم كمال الفعل وتنتهى 
الحركة» ومتى تحسققت الحركة فى شىء موجود أصبح هذا الشىء على كماله 
OF) VI‏ يقول ابن باجة وكل فاعل فهو موجود بالفعل وكل موجود 
وليس له فعل غيره فله كمالان كمال أول وهو وجود هذه القوة وأخير وهو 
وجوده محركًا 2١417"‏ فكأن مبدأ المركة هو من حالة القوة الموجودة عليها 
الشىء أما نهايتها فهَى تحقق الفعل وثمامه وهو الكصال الاخير؛ ولا شك أن 
التميير بين مبدأ حركة» ونهاية حزكة إنما هو دليل واقعى على وجود الزمان 
فكل ما بالقوة إنما يصير بالفعل أيضًا إذا كانت الحركة وكان الزمان. 

وهكذا إذا كان كل متحرك لا بد وأن يتحرك بواسطة شىء آخر؛ فلابد 
إذن وان تكون للحركة مبدا بالضرورة؛ إذ لا ينحرك أى شىء تلقائيا من نفسه 
ما يناقض دعوى الطبيعين الأوائل الذين كانوا يقولون بأن الحسركة فى ذات 
الموجود الطبيعى؛ واصبح الموجود بناء على ذلك حاصلا بالطبع على مبدا 
حركته وسكونه . 

أما ابن باجة فإنه يذكر متابعًا 'أرسطو' أن أى موجود لا ينضمن القدرة 
على الحركة بدون محركء فالبدا الأساسى للحركة أن كل ما يتحرك فإنما 
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يتحرك بفعل شىء ما ويقتضى ذلك ضروزة التسليم بوجود حركة أولى 
ومحرك أول استنادًا إلى استحالة التسليم بوجود حركة لا متناهية فى زمان لا 
متناهى» فلابد من وجود محرك أول ثابت يحرك ولا يتحرك " المحرك الأول 
فاعل للحركة وإليه تنسب" ويقول"... وأما المحرك إذا كان غير جسم فهو 
الذى يحرك ولا يتحرك. . . وأحد الوجوه التى يقال عليها هو المحرك الحركة 
الأولى 'فإذا كانت هذه.هى خصائص المحرك الأول؛ والحركة الأولى فإن ابن 
باجة يميز بين نوعين من الحركة يتطلب كل منهما نوعًا خاضًا من المحرك. 

وأولها حركة الكائن الحى؛ ومبدأ حركته النفس إذ أنها تحرك الجسم» 
فالنفس هى المحرك والجسم هو المتحسر يقول ابن الصائغ 'فالإنسان الأول هو 
ذاك المحرك الأول والبدن هو مجموعة آلاته والإنسان كسائر الحيوان مؤلف من 
الحمار الغريزى وهو المنحرك الأول. ومؤلف من المحرك الأول وهو صورة 
ل ٤‏ , 

أما النوع الثانى فهو حركة الجماد أو الكائن غير الحى» وهذه تقتضى 
محرگا من خارج يحرك غير الجى بحسب صورته وكذلك بحسب الصورة 
التى يقصد إليها المحرك من تحريكه لهذا الجسم» فا لمحرك يفعل حسب صورته 
ويحرك الشىء حسب صورة الشىء فإذا ما قبل الشىء الحركة فإنه يتحرك 
بصورتها وعلى حسبها "أن الحجر من جهة أنه بالقوة يتجه إلى أسفل ويحرك 
عن طريق أنه ثقيل ولذلك يتخرك بنحنو واحد من الحركة بالطبع الذى هو 


(۱٤۳(۰ ف‎ 
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وهكذا نكون قد أوضحنا الأمور التى تتعلق بها الحركة والتى تتمثل كما 
ذكرنا فى المحرك الذى منه تصدر الحركة» A pally‏ ثم ارتباط الحركة بكل 
من الزمان الذى تقع فيه الحركة والمكان الذى تبدأ منه الحركة؛ وأخيرًا النقطة 
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التى تبدأ منها الحركة والنقطة التى إليها تنتهى ولا شك أن.الحد الذى تنتهى 
إليه الحركة هو الذى يحدد الاسم الخاص بها وخخاصة :فى المقولات فمئلاً 
حركة الكون والفساد والتى هى ضرب من ضروب التغير نجد فيها أن الكون 
هو تغيير إلى جهة اللاحق أى الموجود ولكنه يلزم من ذلك أن نبسدئ الحركة 
أصلاً من اللاموجود. معنى ذلك أن المبدأ إذا كان ضروريًا للجركة فإن النهاية 
هى التى تحدد لنا نوع الحركة أو التغير وهو ما سنوضحه. 
GY gat UD‏ التى تقع فيها الحركة, ‏ " ١‏ 

١‏ - الحركة والتغير: 

يعنى التغير عند ابن باجة الانتقال من طرف إلى طرف ضده فقد يكون 
التغير من اللاوجود إلى الوجود كتغير اللا أبيض إلى أبيض مثلأ وهو الذى 
نسميه 'التكون' ؛ وقد يكون من الوجود إلى اللاوجود كتغير الاسود إلى 
الأسود ويسمى التغير فى هذه الحالة'فساد" فإذا كان التغير ممكنًا من اللاوجود 
إلى الوجودء ومن الوجود إلى اللاوجودء فإنه ليس مكنا من اللاوجود إلى 
اللا وجود إذ لا يوجد بينهما تضاد والمدين كما يقول ابن الصائغ هما 
'الشيئان اللذان يقترن بوجود كل واحد منهما عدم الآخرء مثال ذلك البياض 
فإنه إذا وجد فى موضوع ما لم يمكن أن يوجد السواد الذى يضاده معه فى 
ذلك الموضوع ولا فى غير, "231440 , 

لكن قد يحدث انتقال من الوجود إلى الوجود أى انتقال الشىء من حال 
إلى حال كانتقال الشىء من القوة إلى الفعل» فليس من الضرورى أن يكون 
هذان الشيئان ضدين فهذا إذن ليس تغير وإنما يمكن أن نطلق .عليه حركة. 
فالتغير إذن معنى أعم من الحركة ولقد كان ابن الصائغ واضحا فى تمبيزه بين 
التغير والحركة؛ ولذلك نراه يعتبر الكون والفساد ليسا بحركتين ولكنهما تغير 
يقول ابن باجة ' فالكون والفساد ليسا بحركتين وكذلك الاستكمال وهذا مالم 
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بلتفته "أرسطو' بل أجراه مجرى الحركة فى مكان آخر فالحركة إذن هى 
لموجود بالكمال ومن وجود بالكمال وإلى موجود بالكمال90؟١2'‏ ويقول 
والتغير كما فلنا. يكون فى ال جوهر “۴ . 

ومن هنا ينضح لنا أن أرصطو لم يفرق تفرقة واضحة بين الحركة والتغير 
فهو يفرق بينهما تارة ويخلط بينهما تارة أخرى وهذا هو الذى جعل ابن باجة 
ياخذ عليه ذلك ويقول ' وهذا ما لم يلتفته أرسطو بل أجراه مجرى الحركة فى 
مكان آخر" يقصد بالحركة حركة 'الكون والفساد" وهو إذا ميز بينهما فإنه 
يقصر الحركة على الحركة فى المكان؛ والحركة فى الكيف», والحركة فى الكم» 
أما النغير فهو يشمل إلى جانب هذه الانواع الثلاثة نوعًا رابعًا وهو الكون 
والفساد اى التغير فى الجوهر 21177 , 

۲ - المقولات التى تقع فيها الحركة: 

لا كان الموجود كما يرى أرسطو أما أن يكون جوهريًا اصليًا تحمل عليه 
الاشياء ولا يحل فى موضوع (الجوهر) وإما أن يكون عرضيًا وهذا بدوره أما 
أن يكون صفات؛ وأحوالء وأفعال» وأحوال خارجية وفى هذه الحالة ينقسم 
الموجود من حيث النظر إلى هيولاه وهوالكم» م من حيث الصورة وهو 
الكيف؛. ثم من حيث صلته بغيره وهو الإضافة أما من حيث النظر إلى أفعاله 
فينقسم إلى الفعل والانفعال» ومن حيث النظر إلى الأحوال الخارجية أما أن 
تكون هذه الاحوال زمانية فتكون مقولة (المتى) وإما أن تكون مكانية فتكون 
مقولة (الأين) وإما أن تكون من حيث نسبة أجزاء الشىء أو الموجود بعضها 
إلى بعض وهى مقؤلة الإضافة. 

فإننا نلاحظ أن أرسطو قد صنف المقولات هنا بناء على وظيفة كل منها 
وصلته بالموجود أما ابن باجة فنلاحظ أنه يصنفها بناء على فبدا الحركة وأى 
المقولات تقع فيها الحركةء وأيها يكون عن حركة. 
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yl ad WH,‏ باجة يذكر أن التغير مرتبط بالمقولات التسع(*) ولكى 
نفهم علاقة التغير بالمقولات يجب أن نقسمها قسمين: 

١‏ - مقولات يكون كمال قواها المنفعلة تغيراً. 

۲ - مقولات لا يكون كمال قواها المنفعلة تغيراً بل عن تغير. 

أما المقولات التى يكون كمال قواها المنفعلة تغير) فهى: الجوهر: الكم. 
الكيف . الاين يقول ابن باجة 'وكل تغير على ما تبين فى الثامنة فهو أما فى 
الكم وأما فى الكيف أو فى الاين أو يتابع لإحدى هذه 2١4992"‏ ويقول ايض 
"أن التغير يكون أصنافا فمنها الحركة فى المكان ومنها الكون والفساد ومنها 
الاستحالة . ومنها النمو والاضمحلال ,)16:(١‏ 

وقوى هذه المقولات الأربع هى القوى النى يتحرك بها المتحرك وهى 
تسمى منفعلة متغيرة بيد أن المتغير منه ما يقال بتقديم ومنه ما يقال بتأخير فإذا 
قيل بتقديم كان منطبقًا على المقولات الاربع الأولى وأما إذا ققيل بتأخير فقد 
شمل باقى المقولات ويرى ابن باجة أن السبب الأول فى التغير الذى يطرا 
على القولات الاربع هو 'الصورة* ولكن هذه الصورة تختلف من مقولة إلى 
أخرى فالصنوزة هى الجوهر والوجود الأول الذى يطرا عنها هو كونء لكنها 
حينما تسقترن بمقولة الكم يصبح تغير الموجود نموا وأما النقص de spl‏ 
يكون "لا وجود" وحينما تقترن بمقولة الكيف يصبح التغير استحالة أما حينما 
تقترن بمقولة الأين فإن التغير يصبح نقله من مكان إلى مكان, إلا أن هذء 
الانواع من التغير تقابلها أضضدادها فالكون يقابله الفسادء والثمو يقابله 
الذبول؛ والكيف يقابله الاستحالة» فيما عدا الاين فإنه تغير لكن ليس بين 
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أ- الجوهر: 

يرى ابن باجة أن التغير فى الجوهر المشار إليه هو الذى نسميه كونًا 
والتغير إلى عدم ذلك الجوهر هو الذى نسميه فساذا *فإذا حدث تغير فى 
OOS US OS pt tye‏ وفى had py dl Sm‏ حيث يتناوبه 
الكون والفساد يحل موجود محل آخرء والتغير هنا يتم بين نقيضين: وجود 
كائن أولا وجود» ولذلك يقول ابن باجة' فمن اعتقد أن التغير يكون من 
موجود إلى موجود فهو يرى ما لا ينقسم سواء جعلها سطوحًا كما قال 
طيماوس أو نقطا أو خطوطا أو أجزاء تنقسم ولا تنفصل كما يقول 
ديموقريطس7؟1) "من جعل الموجود واحدًا فقد جعل الاضداد شيئًا واحدا 
كان نقول اجتماع وافتراق تحليل وتركيب . 

أما من ججعل الموجود أكثر من واحد بالنوع وجعل النوعين بسيطين 
ووضع كل منهما مقابلاً للآخر فهو يضنع بالفسرورة أن التكون غير 
الاستحالة. والكون يقال على كل تغبير فتكون الاستحالة والنمو كونًا لكن لا 
مطلقًا فإننا نقول كان أبيض وكونه حلوا وكونه ضخما. وقد يقال الخوهر 
بخصوص كأن نقول كون النار وكون الفرس °0" . 

وهكذا يكون التضيير فى الجوهر تغيرا من لا موجود إلى موجود وأن 
الموضوع لا يعد فى السكونين اللذان يحدان حركة الكون والفساد بحد واحد 
ولا يثبت واحد بعينه فى الجوهر. وهذا يقتضى أن يكون التغير من لا موجود 
بالفعل بالإطلاق إلى موجود بالفعل بالإطلاق وقد أكد ابن باجة ضرورة 
القول (بإطلاق) لأن بالإطلاق لا تقال بتقيد فمشلاً إذا قلنا 'بالفعل' أو 'لا 
موجود أبيض ' كان هذا القول بإطلاق ولا يحتمل ترجيح؛ أما قولنا 'موجود 
بالقوة' فإنه قد يفال بتقيد» ولكن الموجود بالإطلاق لا يصدق على ما 
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بالقوة» ولذلك يكون هذا التغير من موجود بالقوة بالإطلاق وأن يكون فى 
الجوهر» ون يكون إلى موجود بالفعل OSI‏ 

ويتساءل ابن باجة هل الكون والفساد يعدان حركتين أم واحدة؟؟؟ 

فإذا افترضنا أنهما حركتان كان ذلك محال لأنهما متضادتان؛ وهل من 
الممكن أن يوجد فى الثنىء الواحد متضادان فى نفس الوقت؟؟؟ 

أما إذا افترضنا أنهما حركة واحدة فإن افتراضنا يكون على أساس انهما 
yh UWS gay ae I ES A‏ بالني ايض هو فنا مسااهة Sadly‏ 
أسود(؟١2‏ وما كان هذا التغير ينصب على الصورة أو هو ميلاد صوررة فى 
حالة الكون واختفائها فى حالة الفساد؛ أو هو انتقال من اللارجود إلى 
الوجود والعكس فإننا يمكن أن نقول أن التغير هنا جوهرى وليس يمكن أن 
يكون حركة لأن الحركة كما ذكرنا هى انتقال من ضد إلى ضدء والجوهر أو 
الصورة لا ضد له. 

ب - الكيف: 

والحركة. تقع فى هذه المغولة لأنها عبارة عن انتقال الجسم من كيفية إلى 
as‏ والحركة المتعلقة بهذه المقولة فى الاستحالة كالانتقال من الحار إلى 
البارد وفى هذه المقولة تحل صفة محل صفة أخرى يقول ابن باجة ' فالتغير فى 
صفات الجسم هو الذى ندعوه استحالة "21970 , 

ج - الكم: 

وهو التغير الذى يطرأ على ذات الموجود فينمو أو ينقص مثلما يكبر 
الطفل ويصبح شابًا يافعّاء أو حين يضمر المرض لقلة الغذاء فكأن الحركة فى 
هذه المقولة تظهر على وجهين بزيادة تضاف إلى موضوع الكم فينمو أو نقصان 
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أو ذبول يلحق به فينقص ولكن صورته نظل كما هى لا تنغير فى LAS‏ 
9A) SL‏ 

ويقسم ابن باجة الكم إلى : 

كم متصل وهو ما هو مكون من وحدات أطرافها مشتركة كالخطوط 
والسطوح . 

كم منفصل وهو المكون من وحدات ليس بينها استمرار كالأعداو(21"2. 

ومن خصائص الكم أنه لا يقال على الأضداد ولا يقبل التضاد فإذا قيل 
على الأصغر والأكبر فإنه يدخل تحت مقولة الإضافة . 

د - الأين: 

وهو عبارة عن حركة النقلة من مكان إلى مكان آخرء والحركة المكانية 
هى أعم هذه الحركات لأنها متضمنة فى غيرهاء فالاستحالة هى انتقال صفة 
إلى صفة أخری» والزيادة والنقصان تمع فى المكان وجميع هذه الحركات ذات 
أتجاه واحد لأن لها بداية ونهاية» أما حركة النقلة فهى الحركة الكاملة المتصلة 
اللانهائية» فالحركة فى الأين هى أخلق بالوجود من سائر الحركات الأخرى إذ 
ليس فيها ما يزيل بالذات وجود الموجود يقول ابن باجة ' وبين هناك أن أقدم 
الحركات وأولاها أن تكون حركة فهى > OVD TEN IS‏ 

وإذا كان ابن باجة قد اعتبر كأستاذه 'أرسطو" أن هذه الحركة هى أولى 
الحركات وأبرزها ظهورًا" . . . كما تتقدم حركة المكان سائر الحركات )١١١*‏ 
فإن هذا لا يؤدى بنا إلى القول Ob‏ هذه الحركة هى الحركة الوحيدة عنده كما 
هو الحال عند الفلاسفة الذريين أو عند ديموفريطس gt Nghe o>‏ 
الأشياء تفسيرً آليّا صرفًا دون اعتبار للكيف. فيما عدا التغير فى المكان. أما 
ابن الصائغ فقد اعتبر حركة الكيف والكم فى مرتبة ثانوية إذا قارناهما بحركة 
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النقلة . بعبارة أخرى نستطيع أن نقول أنه حركة النقلة شرط اساسى لحركتى 
الكم. والكيف لأن فى هاتين الحركثين لا بد وأن يمارس المحرك Spr‏ 
ولابد للتماس من تقارب فال متحرك والمحرك الأول يتماسان وكل فاعل ومنفعل 
وهيولا هما مشتركة فهما متضادان ضرورة فلذلك كل واحد منهما يحرك 
صاحبه ويتحرك بالفعل. والانفعال لا يكونان حتى يتماسا "2779© , 

هذا بالإضافة إلى أن ابن باجة يعتبر حركة النقلة هى حركة الأجرام 
السماوية كما سيتضح لنا فيما بعد. 

۳ - مقولات تابعة للحركة: 

أما المقولات التى لا يكون كمال قواها المنفعلة تغيير ولكنها تكون عن 
تغيير فهى مقولات "الوضع - له - متى - الإضافة' . 

وهذا يعنى أن التغير الذى يطرأ على هذه المقولات يأتى بتأخير ولاحمقًا 
للتغير الذى يكون فى الجوهر والكم والكيف والاين وهذا ما يطلق عليه ابن 
باجة "تغير النسب' لان ما يطرأ عليه التغير تنغير نسبته على الاقل إذا ما 
قورن بما طرأ عليه التغير. 

أما المقولات الشلاث 'الجوهر - الكم - الكيف' فلا توجد النسبة فى 
حدودهاء وأما الست الأخرى 'الأين - الوضع - له - متى - الإفسافة - 
الفعل - والانفعال' فكلها تحد بالنسبة إلى الموضوع لكن مقولتى الوضع وله 
تتضمنان الجوهر فى أقوالهماء؛ فى حين أن مقولات الاين: ولمتى؛ 
والإضافة؛ وأن ينفعل ليست كذلك بل قد تكون موضوعاتها شيئًا آخر مغاير 
للجوهر. وإن كانت جميعًا تشترك فى أن لها موضوعات توجد تلك النسبة 
N:‏ 


لكن النسبة ليست واحدة فى حدود موضوعات لمقولات الست» ففى 
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بعضها تقتصر النسبة على حد أحد الموضوعين؛ فى حين أنها فى بعضها 
الآخر تتطرق إلى الموضوعين معا. 

أما التى توجد النسبة فى حد أحد الموضوعين من حيث هما المتباينان 
فهى "الوضع» وله والأين ومتى» وأن ينفعل" فى حين أن التى توجد النسبة 
فى الموضوعين معا فهما صنفان" - أما أن تكون الموضوعات معًا بالفعل كما 
هو الأمر فى مقولة "لإضافة 21١47"‏ ففيها تجد أن المحرك والمتحرك من 
المضاف. فيجب أن يكون فى موضوعين تغاير ماء حتى يكونا انين 21790 
وأما أن يكون أحد الموضوعين بالفعل والآخر بالقوة من جهة ما هو بالقوة 
كما هو الأمر فى مقولة أن يتفعل2'777 يقول ابن باجة ' وظاهر أن ما يفعل 
من حيث هو ما يفعل موجود بالفعل وما ينفعل موجود بالقوة وما يفعل 
يساوق فى الوجود ما ينفعل ويلزم عنه وجوده بالفسرورة مثل كسر الشجرة 
فإنه يفترض فاعلاً ومتفعلة3؟217 , 

وهكذا نجد أن الحركة تظهر بمعنى أعم فى مقولات الكم. والكيف 
والأين. وفى هذه المقولات نجد أن لحظة تحرك الشىء بفعل الحركة هى لحظة 
عدم الصفة الى يكون عليها قبل الحركة. وظهور الصفة الجديدة أو الصورة 
الجديدة' وظاهر أنه عند بده الحركة تبدأ قبول الصورة وأن القبول والتحرك 
ينساوقان 2١47"‏ وكما أثبتنا سابقًا فإن عدم الصفة السابقة على الحركة» 
وامتلاك الصفة الجديدة التى انتهت إليها الحركة إنما تتمان فى وضع ثابت لا 
يتغير"')ء ولا كان من المستحيل تصور الحركة أو التغيبر بدون تصور عنصر 
ثابت فلذلك نرى ابن باجة لا يضيف الحركة لمقولات الإضافة والفعل 
والانفعال والمتى. 

فبالنسبة للإضافة نجد أن الآراء قد اختلفت حولها فقيل أن معناها وجود 
صلة توقف بين شىء وآخمر بحيث لو زال الواحد زال الآخرء وبحيث لا 
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يتصور الواحد دون الآخر كما هى الصلة بين الأب والابن وفيل أن الصلة هى 
اقتران بين شيئين من حيث الإطلاق أو التخصيص فما هو خاص نسبى 
بالقياس إلى ما هو عام؛ أى أن الخاص مضاف إلى العام والواقع أنه يمكننا أن 
ننظر للإضافة بهاتين النظرتين على أن نعتبر معناها الاول هو المعلى الحقيقى؛ 
ولذا فإن الوجود بوصفه إضافة لا حقيقة له إلا فى وجود الشيئين يقول ابن 
باجة' فإن الإضافة يحتاج فى وجودها إلى تقديم إمكانين فى موضوعين 
وليس كذلك ساير المقولات التسع بل كل واحد منها يكتفى بإمكان واحد فى 
موضوع واحد فإمكان الموضوع الواحد لقبول الإضافة غير إمكان الموضوع 
الثانى لقبول تلك الإضافة وبعدم أحد الإمكانين تعدم الإضافة "(2370, 

وعلى ذلك لا يكون للإضافة حركة لانه ليس لها وجود بذاها وإنما 
توجد بطرفيها فتغيرها إذن تابع لتغيرهماء والإضافة من حيث هى إضافة لا 
تنقسم بأقسام الجسم لأن الإضافة طبيعة عامة لما هو جسم» ولا هو ليس 
بجسم ولذلك فقد لا تنقسم بأقسام الجسم OVI Ly‏ 

وكذلك الأمئر بالنسبة لمقولة الوضع فهو ليس من القوة الشائعة فى 
الجسم والوضع منه بالطبع كوضع بعض أجزاء الحيوان من بعض ولذلك نهد 
الطبيعة قد حصلت فى كل واحد منهما أو فى أحدهما أمرا يتم بذلك الوضع 
ومنه بالعرض كوضع زيد من عمرو وهذا النوع من المقولات لا يوجد فى 
جزئية أو موضوعية التضاد ولذلك فإن الحركة لا تعمها(؟"21: 

أما مقولة 'الفعل والانفعال' فإن الحركة لا تنضاف إليهما لاأن الفعل 
والانفعال يتضمنان معنى الحركة “والاشياء التى مادتها واحدة وهى متضادة 
القوى فهى فاعلة ومنفعلة'21"7 ويقول 'وكل فاعل ومنفعل وهيولا هما 
مشتركة فهما متضادان ضرورة فلذلك كل واحد منهما يحرك صاحبه 
ويتحرك. خالفعل والانفعال لا يكونان حتى يتماسا "230740 , 
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كذلك ينفى ابن باجة الحركة عن مقولة الزمان (متى) لأنه يعتبر أن 
الزمان هو مقياس الحركة ومن ثم فليس هو الذى يتحرك وإنما تابع لتحرك. 

وفى ختام هذا القسم الذى أوضح فيه ابن باجة الحركة وعلاقتها بمبادئ 
الموجودات وعللها من جهة وعلاقتها بغيرها من اللواحق كالزمان والمكان 
واللاتناهى من جهة أخرى» نرى أن نظرية الحركة عنده لم تكن مكتملة وكان 
يشوبها الاضطراب من جهة أخرى وقد يكون سبب ذلك العلاقات المتشعبة 
بين الحركة من جهة ومبادئ الموجودات ولواحقها من جهة أخرى باعتبار أن 
الحركة هى المحور الأساسى الذى تدور حوله دراسة الطبيعة. 

ولكن مع ذلك نرى أنه من خلال محاولتنا تفسير حركة الأجسام يمكننا 
أن نخرج بنظرية فى العالم توضح لنا عناصره وأقسامه وموجوداته» ثم كونه 
وحدوثه وهو ما ستتاوله فى القسم الثالث من هذا الفصل . 
؟ - القسم الثالث: العالم الطبيعى: 


نمهيد: 

اهتم أكثر فلاسفة الإسلام وخاصة الكندى» والفارابى» وابن سينا فى 
المشرقء وابن باجة وابن طفيلء» وابن رشد فى المغرب بمائل السماء 
والعالم. ولقد كان منبع اهتمامهم هذا ما سبقهم إليه فلاسفة اليونان خاصة 
"أفلاطون» وأرسطو" فقد كانت مؤلفات أرسطو فى "السماء والعالم' 
والكون والفاد' و"الآثار العلوية' هى الاساس الذى استمد منه فلاسفة 
الإسلام آراءهم الخاصة بالعالم والعناصر المكونة لهء والكائنات الموجودة فيه 
ثم قدمه أو حدورئه. 

ولقد اختلفت آراؤهم فیما يتعلق بهذه المسائلء وكان مرجع اختلافهم 
محاولتهم التوفيق بين ما جاءت به الشريعة المحمدية من ناحية» وبين آراء 
.مفكرى اليونان من ناحية أخرى . 
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فالكندى قد بحث فى طبيعة الفلك وبين أنها مخالفة لسائر العناصر. 
فجسمه لا حار ولا بارد ولا رطب ولا يابس ولا يعرض فيه الكون والفساد 
وحاول البرهنة على أن الجرم السماوى غير مركب من ماء ونار وهواء وأرض 
إذ أن حركته مستديرة فلا يمكن أن يكون مركبًا من هذه العناصر الاربعة 
المتحركة حركة استقامة(*' . 

أما الفارابى فقد قال بحركة للأفلاك السماوية تختلف عن حركة 
العناصر الأرضية؛ كما أنه درس العناصر وصفاتهاء وأثبت أن الأاجرام 
السماوية وإن شاركت المواد الاربع فى تركيبها من مادة وصورة فإن مادتها 
مخالفة لادة الأركان الأربعة كما أن حركتها وضعية دورية» أما الحركات 
الكائنة الفاسدة فإنها مكانية مستوية23170. 

ولقد كان للفارابى تأثیرا کبیرا علی ابن سينا الذى كانت نظريته فى 
العالم قائمة فى أساسها على الصفات الخاصة بالعناصر التى ذكرها الفارابى 
واتخذها ابن سينا بعد ذلك؛ كأحكام للأفلاك» كما قرر وجود العناصر 
الخاصة بعالم ما تحت فلك القمر حتى أن الطوسى شارحه الكبير قذ أشار إلى 
آنه قد حاذی فی ذلك کلام الفارابی ۷۷" . 

أما فيما يتعلق بفلاسفة الأندلس: ابن باجة» وابن طفيل» وابن رشد 
فقد ساهموا فى محاربة نظام بطليموس فى الطبيعيات السماوية والتى BAF‏ 
ونظرية الدوائر المنغالقة؛ وكان لهم الفضل فى إقامة نظام البطروجى»› فقد 
كانت نظرتهم إلى الافلاك السماوية على أنها أجسام محسوسة صلبة أو سائلة 
تتفق مع قوانين علم الطبيعة الأرسطى والتى تتلخص فى القول بأفلاك متغالقة 
موحدة المركز»ء ويمثل مركز العالم مركرً لحركتها الدائرية(*"'. 


1 


ويذكر أن ابن باجة هو أول من اقترح تبسيط نظام بطليموس ليتلاءم مع 
نظرية أرسطوطاليس(؟١21‏ وكانت آراء ابن الصائغ فى السماء والعالم تتفق مع 
آراء أرسطو. فهو قد شرح له كتاب الكون والفسادء وشرح له كتاب السماء 
والعالم (لكنه فقد) كما كانت له أقوال على كتاب الآثار العلوية لارسطو. 
كثيرا ما يستشهد ابن الصائغ بفقرات منها. 

ويتخذ ابن باجة من تأليف العالم من العناصر الأربعة. ومن حركة 
النقلة أساسًا لتقسيم العالم إلى قسمين: 

١‏ - ما فوق فلك القمر. 

۲ - ما تحت فلك القمر. 

وهذه القسمة للعالم أحذها ابن باجة عن أرسطو وبينما نجد أرسطو قد 
توسع فى شرحها فى كتابة "السماء والعالم» والكون والفسادء فنجد ابن 
باجة كعادته يشير إليهما إشارات أحيانًا موجزة وأحيانًا أخرى مستفيضة. 
وسنحاول أن نعرض رأيه موضحا قدر استّطاعتنا. 

أولا: عالم مافوق فلك القمر"عالم السماوات": 

ذكرنا أن العالم عند ابن باجة كما هوعند أرسطو ينقسم إلى قسمين 
وأساس التقسيم هو فلك القمر فهناك عالم ما فوق فلك القمرء ثم هناك ما 
تحت فلك القمر وكلا العالمين متمايز عن الآخر فعالم الماوات والكواكب 
يمتاز بأنه لا يوجد فيه كون ولا فسادء فمن خصائص أجرامه أنها غير متكونة 
ولا فاسدة ولا تقبل النماء ولا النقصان ولا الاستحالة الاثرية») وهى مرتفعة 
عن أنواع التغيرات التى تلحق الكائنات الفاسدة من جهة ما هى كائنة فاسدة 
لان الكون كما يذكر ابن الصائغ مرادف للحدوث والأجرام السماوية كما 
أثبتنا أزلية أبدية أى قديمة فكيف تثبت له التكون؟؟ كذلك الكون يقال على 


لفن 


كل تغير فتكون الاستحالة والنمو كونًا لكن لا مطلقًا فإنا نقول كان أبيض 
وكونه حلوًا وهذا لا ينطبق على عالم السماوات فهى لا تقبل النغيرات 


والأضداد( 236, 


سوف يتضح لنا أن عدم خضوعه للكون والفساد إنما يرجع إلى طبيعة 
حركة المادة المكون منهاء فإذا افترضنا كما يقول "ابن رشد' أن السماء تفسد 
لفسدت إما إلى الاسقطسات التى تركب منها وإما إلى صورة أخرى بأن تخلع 
صورتها وتتقبل صورة أخرى فلو فسدت الاسطقسات لكانت جزءًا من عالم 
آخر إذ لا يصح أن يكون من الأسطقسات المحصورة فيها لأنها جزء لا مقدار 
له بالإضافة إليها. بل نسبته منها نسبة النقطة من الدائرة ولو خلعت صورتها 
وقبلت صورة أخرى لكان ها هنا جسم سادس مضاد لها ليس هو سماء ولا 
أرض ولا ماء ولا هواء ولا نار وذلك كله AN) | es‏ 

ولا كان الشكل الكرى هو أفضل الأشكال فى نظر الأقدمين. كانت 
الحركة الدورية أفضل الحركات وهى وحدها مستديمة وواحدة وأرلية» وكانت 
هذه الحركة هى التى تليق بالأجرام السماوية التى اتخذت شكلا كرويًا بسبب 
هذه الحركة الدائرية يقول ابن الصائغ "فما بتحرك عن استدارة بذاته فهو غير 
متغير. إنما التغيير يكون فيما يتحرك حركة مستقيمة لان الاستحالة والتكون 
إنما يكونان فى الاضداد فهى ما يتحرك حركة OO gs‏ 

ويقول أيضا: أما المؤتلف من الأسبطقسات الذى يكون المحرك فيه 
الأجرام السماوية وبالجملة فالمحرك فيما يتحرك بحركة المكان فيسعرض عنه 
الالتقاء فالمحرك القريب والبعيد فيه واحد وهو الجرم المستدير لما يحرك بالطبع 
وبالذات "231459 , 

فإذا كانت حركة العالم العلوى :هى الحركة الذائرية وكان من خصائص 
هذه الحركة أنها أزلية أبدية حيث إنها متصلة لا نهائية لأنه ليس لها نقطة بده 
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ولا نقطة انتهاء كانت المادة المكونة لهذه الأجرام السماوية مادة لا تحتمل من 
بين جميع الحركات سوى الحركة المستديرة وكانت هذه المادة خالية من كل 
تضاد حتى نكون هى الأخرى أزلية أبدية مثل ما كان محركها أزلى ابدى. 
هذه المادة كما يقول أرسطو هى “الأثير ' فهى مادة الافلاك والكواكب. 

وإذا كانت الحركة الدائرية هى من بين سائر الحركات حركة العالم 
العلرى. فهذا العالم إذن واحد لأنه يتحرك حركة واحدة وإذا كانت هناك 
حركات جزئية فهى بالإضافة إلى هذه الحركة الاساسية والحال فى هذا العالم 
كما يقول "ابن باجة' كحال الحيوان المفرد الذى لا يحتاج إلى شىء خارجه 
أصلاً وهو وإن كان له أعضاء كثيرة فمن أجل أن له قوى كثيرة ولكنه صار 
واحدا بالقوة الواحدة التى توجد فيه مشتركة لسائر جسده وصار بهذه القوة 
واحدا كذلك العالم فلما كانت الطبيعة لا تفعل شيئًا باطلاً فقد كانت 
الأسطقسات من أجل الأجسام المستديرة لأن موضوع الجسم المستدير فيها على 
جهة ما الجسم فى المكان وهى فى الجسم المستدير على جهة ما الجزء فى 
الكز 23400 , : 

هذا العالم من ناحية أخرى حركته دائمة ليس لها سكون ولا تقف 
بوجه لأن من خخصائص حركة النقلة (الدائرية) أنها مستمرة وليس لها بده ولا 
نهاية . 

كما أن هذا العالم لا يلحقه الكلال ولا التعب يقول ابن باجة "فإن كل 
شىء يحرك شيئًا وهيولاه هما شيئان غير مشتركين أصلاً لم يلحق الكلا 
المحرك. لكن لكونه ذا هيولى لزم أن يكون للمحرك عند المتحرك نسبة وذلك 
كالأجرام المستديرة والاسطقسات فإن كان المحرك لا هيولى له فذلك المحرك 
يحرك دون كلال ودون نسبة إلى االقخرك فى الكم لأنه ليس بذى 
OAV et‏ 


لحن 


ولما كانت الأجرام المستديرة (الكواكب) تتحرك من تلقائها وما كان 
يتحرك من تلقائه فقد تكون حركته تارة عن الطبيعة وتارة عن النفسر22890, 
ولذلك فإن لكل جسم سماوى Ci‏ وعقلا» وهنا تنشأ مشكلة إلى أى محرك 
تدين هذه الأفلاك السماوية بحركتها؟ يذكر 'هاملان" تفسير) "للإسكندر 
الأفروديسى' فى هذا الصدد خلاصته: أن الطبيعة ليست سوى قابلية بالنسبة 
للنفس» فالمحرك الفعلى هو النفس أما طبسيعة الأثير وهو مادة الأجرام 
السماوية فهى استعداد وقوة تفتقر لمساعدة التفس لتخرجها من القوة إلى 
القع OA)‏ 

ويتابع ابن باجة رأى 'الإسكندر الأفروديسى' فيقول لما كان لكل جسم 
سماوى عقل ونفس ولا كانت النفس ليست قوة بالمعنى الصحيح للكلمة لزم 
ضرورة أن يكون محرك الجسم المستدير عقلا ۸( . 

وهكذا نجد أنه إذا كان العالم العلوى مكونًا من أجمسام بسيظة لا تنقسم 
إلى أجسام مختلفة الطبائع كالسماء والأرض والماء والنار والهواء وكانت 
حركته ههى الحركة الدورية الدائمة فإن عالم الكون والفساد "وما تحت فلك 
القمر' مكون من أجسام مركبة تنشأ من تمازج العناصر الاربعة مع توسط 
الأفلاك ولنحاول أن نعرف شيئًا عن خصائص هذه العناصر وحركتها. 

ثانيا؛ عالم ما تحت فلك القمر (عالم الكون والمُساد ) 

يرى ابن باجة أن "عالم الكون والفساد" يناقض"عالم السماوات' فى 
كل شىء فالاجسام التى يتركب منها عالم الكون والفساد هى الأجسام 
البسيطة والأجسام المركبة يقول ابن باجة *إن كل كائن فاسد فهو جسم 
ملموس وكان كل ملموس فهو أما يسيط وأما مركب وكانت البسائط هى 


AD MI 


ويحدد ابن باجة أنواع التركيبات فى ثلاثة أمور(191): 
١‏ - تركيب الاسطقسات: وهى من الصورة والمادة الأولى أى تركيب 
من الاجسام البسيطة فى المادة الأولى التى هى غير مصورة بالذات. 
١‏ - تركيب الأسطقسات: وهو فى المتشابهة الأجزاء (الجماد) . 
٣‏ - التركيب من هذه: وهى الأعضاء فى ذى الأعضاء وأجزاء النبات 
كاليد والرجل وما جانسهما. 

وتبعا لهذه الانواع الثلاثة من التركييات نجد أن الكائنات الموجودة فى 
هذا العالم هى كائنات حية مثل المعادن والنبات والحيوان» وكائنات لا حياة 
فيها كالأجسام التى تتركب منها العناصر الأربعة» أى إما أن تكون بسائط وإما 
أن تكون مركبات يقول ابن باجة 'أن كل تكون فهو إما بسيط» وإما مركب. 
أعنى بالتكون البسيط التغير إلى الموجود البسيط» واعنى بالتكون المركب 
الحركة إلى الموجود المركب 20957 , 

فالبسائط هى: الأجسام البسيطة التى توجد صورها فى المادة الأولى 
التى هى غير مصورة بالذات "والمادة أما أن تكون غير مصورة بالذات على ما 
تبين فى الأولى من السماع الطبيعى فالمكون منها جسم بسيط والأجسام 
البسيطة أربعة هى الأرض - الماء - الهواء - النار "21950 , 

ومن خصائص هذه البسائط الأولى أن ليس بعضها أقدم من بعض 
ومنها تكون سائر الموجودات كما أنها متجانة ومتضادة القوى ولما كانت هذه 
الأربع المتضادات موجودات فى أجسام طبيعية فلابد ضرورة من أن يكون قوام 
كل واحد منها بجسم طبيعى فيكون ذلك الضد لذلك ۹٠ eel‏ . 

أما أجسام المركبسة فهى التی تترکب من بسائط كما ذكرنا ويرى ابن 
الصائغ أن كل جسم حار مركب وليس بسيط ولکنه یترکب من NMS‏ 
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ومن خصائصه أن له قوام ونهاية مخصوصة به فالحيؤانات» والنباتات ليست 
متشابهة الأجزاء» وكل مركب أما أن تكون أسطقساته (عناصره) التى تركب 
منها موجوده فيه بالفعل فيكون تركيبه اتصالا وإما التحاماء وبالجملة فيكون 
SF UL, Gok‏ تكون أسطقساته التى تركب منها بالقوة فیکون امتزا ج" . 
وما له نفس (حيوان - نبات) فهو مركب على هذه الصورة الأخيرة. فإنه لا 
بوخد نات ولا gall La dol i dey Oly‏ 

فإذا كان الجسم مركيًا كان فساده بانحلاله إلى ما تركب منهء وكونه 
يكون منهاء أى أن الأجسام المركبة تنحلى إلى أجسام مختلفة الصورة وهى 
التى تركبت منها. 

أما إذا كان الجسم بسيطا فإن فساده يكون بانحلاله إلى الضد وكذلك 
كونه يكون من الضد كا حال فى الأرض والهواء والماء والنار يقول ابن باجة 
'إن الموجود البسيط إذا تغير فإنه يتغير أما فى صورته فيكون عنه موجود آخر 
بسيط مقابل له كالماء فإنه يكون عنه الهواء والأرض وإما أن يتغير فى لواحقه 
فيكون ذلك استحالة لا تكونا فمتتى كان الموجود البسيط مزمعًا أن يكون عنه 
موجود مركب لزم ضرورة أن يختلط به غير واحد 235996 

oll LI‏ اقش يتكون منها 'عالم ما تحت فلك القمر' فهى العناصر 
الأربعة وهذه العناصر لما كانت تقبل الاضداد فقد كانت حركتها مستقيمة 
وليست داثرية والحركة المستقيمة كما نعلم "ناقصة غير تامة وإنما يتممها شىء 
آخر غیرها وهو السكون فهى أول وآخر ووسط "21147 وهى أيضًا تقبل 
الاضداد لانها لما كانت تتجه إلى سطح الكرة الارضية ومركزهاء فقد. كانت 
تتجه إلى أعلى وأسفل وقد تحركت العناصر الأربعة تبعا لهذه الحركة 
ONDE ge)‏ 
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فالذى يتحرك إلى أعلى هو الخفيف أو النارء والذى يتحرك إلى أسفل 
غو اقل او الراب إلى جاتب الحفيك والنتقيل والطلقين يوجند عقيف 
وثقيل نسبيان هما الهواء والماء. ويتكون كل عنصر من هذه العناصر الأربعة 
باتحاد كيسفيتين من الكيفيات الأربع. فالنار مشلاً تتكون من “الحار والجاف' 
والهواء 'الخار والرطب" ولماء 'البارد والرطب"' والأرض البارد والجاف* 
يقول ابن باجة "أن الأسطقسات من جهة ما هى أسطقسات أربعة. .. وأما 
أنها أربعة فمن هنا تبين أن كل واحد من المتضادين هو لجسم طبيعى فإن 
كانت الاسطقسات اثنين وكان أحدهما حار والآخر باردًا فسيكون ضرورة 
أحدهما رطبًا والآخر يابساء أو يكون كلاهما فى كل واحد منهما فلا تكون 
الرطوبة واليبوسة طبيعيين لشىء منهما وذلك محال» وإن كان أحدهما رطبًا 
والآخر يابسمًا فليكن الرطب هو البارد واليابس هو الحار فيكون كل رطب باردا 
وكل يابس حار فلا تكون الأرض يابسة أصلاً ولا الهواء رطبًا وبالجملة 
فسييقى جسمان اثنان ليس لهما فى ذاتهما واحدة من المتضادات أي 
23 

وهكذا نجد أن عالم الكون والفساد مؤلف من أجسام أرضية بتمازج 
العناصر الأريعة وبتوسط الأفلاك "آما الموجود عن النضج فالمحرك القريب فيه 
هو الحراراة التى بها وقع النضج والبعيد هو الجسم المتحرك دور( "). 

وهذا التركيب كما يقول ابن باجة قد يكون عن طريق الامتزاج أو 
الاحتلاط ولا كان التماس يتقدم وجود الكل فى الزمان ولا يمكن حركة 
واحدة دونه فإننا سنوضح المقصود أولا بالتماس ثم نوضح حركة المزج 
والاختلاط . 


التماس: 

والتماس كما يذكر ابن باجة منه تماس طبيعى (هيولانى) وهو الذى فى 
أجسام طبيعية والأجسام الطبعية كما نعلم متضادة القوى وكل متضادى القوئ 
فهما بالقوة شيئًا واحدًا وكل ما هو بالقوة شيًا واحداً فماداتهما واحدة 
والأشياء التى مادتها واحدة وهى متضادة القوى فهى فاعلة ومنفعلة وهنا 
تتضح لنا علاقة الفعل والانفعال بالتماس. فالتماس الطبيعى يكون بين 
جسمين متضادى القوى 'فالنار تماس الهواء» والهواء يماس الماء؛ والماء يماس 
الارمى "7" "2 ولكن لا ينبغى أن نعتقد أن الاسطقسات يماس كل واحد 
منهما الآخر نتيجة فعل وانفعال ولكن تتماس الأسطقسات بالتكافؤ فإن كل 
واحد منهما يقوم مقام صاحبه ولذلك توجد النجوم بين الاسطقسات غير 
بسيطة ولكنها كالمركبة من الطرفين"'". 

الاختلاط: 

أما الاختلاط فإنه يلا يمكن أن يتم إلا إذا كان بين أجسام لها قوى 
متضادة. فقد يكون بين رطبين أو رطب ويابس ولكن ليس معنى ذلك أن 
يكون بين كل رطب ويابس فإن الماء والحجارة مثلاً لا يختلطان ولا يلتحمان» 
ولكن يكون فى يابس قد خالطته رطوية وذلك هو اللين. واختلاط الرطب 
باليابس إنما يكون بالحرارة ببرودة ورطوية9© "٠‏ . 

ولا يمكن أن ينم الاختلاط دون التماس فإن الخليطين يتماسان ثم 
ينقسمان ثم ينفعل كل واحد منهما عن صاحبه؛ ولابد أن يكون المجتمع 
منهما له قوة الخليطين ولذلك إن غلب أحد الخليطين ولم يوجد للمجتمع 
منهما شىء من قوة الآخر لم يكن ذلك اختلاطا بل كان كونًا وفساد ولذلك 
فإننا لا نقول أن قطرة من الخمر اختلطت بماء البح(" "2 
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الامتراج: 
أما الامتزاج فقد يكون منه أمنزاج صناعى كمزج الذهب بالمضة 
والعسل بالخل فى السكنجيين وقد يكون أمتزاج طبيعى كامتزاج الأسطقسات 
فى النبات» ومن شروط الامتزاج الطبيعى أنه لا يكون إلا بعل وانفعال 
والتغير الذى يلحق أنواع الامتزاح سواء كان طبيعيًا أم صناعيًا هى أما عفونة 
وإما طبخ والامتزاج لا يتم إلا بالحرارة الطبيعية' . 
وهكذا يتضح لنا أن ابن باجة فى هذا القسم قد التقل من دراسة الأمور 
العامة الخاصة بالموجود الطبيعى إلى دراسة الأمور التفصيلية التى تنطبق على 
موجود من الموجودات إذ أن بحثه فى هذا القسم ينصب على دراسته للعالم 
وأقسامه وخصائص كل قسم وكيف أنه سيتتقل من دراسته للعالم إلى دراسته 
لبعض الكائنات الموجودة فى هذا العالم كالنبات والحيوان وهو ما ستتناوله فى 
الفصل القادم. ولكن قبل ذلك نود أن نثسير إلى رأى ابن الصائغ فى مشكلة 
العالم وهل هو قديم أم حادث. 
ثالڻا؛ قدم العالم؛ 


تمهيد: 

وقف ابن باجة من مشكلة قدم العالم موقمًا عقليًا خالصًا ولقد كان 
موقفه هذا متأثرا فيه بآراء الفلاسفة السابقين له خاصة أرسطو. 

ورغم صعوبة هذه المشكلة وكثرة الخلاف حولها وتشعب الآراء بصددها 

Db‏ لأنها ترتبط عند رجال الدين بمشكلة الكفر والإيمان ما جعل مفكرى 
الملمين يقفون موقمًا عدائيًا من أرسطو وينهمونه بالكفر نظرا لقوله بقدم 
oY) ul‏ 
وتتضح لا Cai‏ صعوبة هذه المشكلة والنظرة المقيدة لها من جانب 
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الحكام والعوام ما يذكر بصدد حياة ابن رشد وكيف أنه عندما ذهب لمقابلة 
الامير 'أبى يعقوب يوسف أبى محمد بن عبد المؤمن "كان أول ما فاتحه فيه 
كما يقول 'المراكشى' هل السماء حادثة أم قديمة؟ وكيف أنه ارتبك فى بادئ 
الأمر من الرد على OMS I Lia‏ 

كذلك عبر ابن طفيل عن صعوبة القول الفصل فى هذه المشكلة من 
خلال عرضه لتطور تفكير *حى بن يقظان' . وكيف أنه عندما أخذ يفكر فى 
العالم بجملته وهل هو شىء “حادث حدث .بعد أن لم يكن وخخرج إلى 
الوجود بعد العدم؟ أم هو موجود منذ الازل ولم يسبقه العدم؟ وقف ابن 
PLT GL fab‏ هذا التشنكك ولم يستطع ترجيح أحد الحكمين» فهو قد 
وجد نفسه أمام مبدأً أرسطى يقول أن العلة متى وجدت وجد المعلول عنها 
حتمًا دون أن ينقضى بين وجود العلة ووجود معلولها رمانًا کما آنه وجد نفسه 
من ناحية أخرى أمام مبدأ درج عليه الفارابى وابن سينا مستندين فيه إلى 
العقيدة. الإسلامية القائلة بحدوث العالم ومازال ابن طفيل حائر) بيين المبداين 
عدة سنوات ولم يستطع ترجيح أحد الاعتقادين على الآخر0 "١‏ . 

أما ابن باجة فقد كان لموقفه العقلى الصريح الذى كشف عنه فى بادئ 
الأمر دون خشية أو رهبة أثره فى أنه أعلن صراحة القول بقدم العالم مؤيدا 
ذلك بالحجج geal Sly‏ العقلية المستمدة من آرائه فى الطبيعة وما بعد الطبيعةء 
ولا شك أن مباحث علم الطبيعة عنده؛ وقوله بقدم الحركة ورجوعها إلى 
محرك أول قديم يحرك ولا يتحرك؛ ثم قوله بارتسباط كل من الزمان والمكان 
GIy 625 DL‏ بين القوة والفعل. والضرورة الحتمية لعلاقة الاسباب 
بمسبباتها ومتى وجدت العلة وجد معلولها ضرورة أقول لا شك أن هذه 
المباحث إنما تؤكد بصراحة ووضوح قوله بقدم العالم وان هناك فاعلاً لهذا 
الكون. 
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مبدأ الحركة وكيف أنه يدل على قدم العالم: 


إذا كان الجسم لا يتحقق وجوهه إلا بوجود المادة والصورة من حيث إن 
صورة الجسم الطبيعية صورة هيولانية لا قوام لها بنفسها وإنما قوامها بالجسم 
الطبيعى حيث تتحد الصورة بالمادة هذا من ناحية» ومن ناحية أخحرى نجد أن 
التغير يفترض دائمًا غاية يتجه إليها إذ لكى يمكن التغير لا بد أن يتجه إلى 
غاية وهذه الغاية ليست شيئًا آخر غير الصورة فالصورة هى غاية كل تغير بل 
هى كمال كل تغير كما ذكرنا سابقًا. 

فإذا كانت الغاية هى أن تتحقق الصورة فى الهيولى فإن هذا لا يتم إلا 
بأن تنتقل الصورة لتحل فى الهيولىء هذا الانتقال هو الحركة وهى تقتضى 
شيئين شىء يحرك وهو. الصورة (سواء كانت علة صورية أو فاعلية أو غانية) 
وشئ يتحرك هو الهيولى أو الموضوع الذى سيجرى عليه التغير شىء بالقوة 
وهو الهيولى القابلة للصورة وشىء بالفعل يعتبر صورة الشىء أو الحالة 
النهائبة التامة كما يقول "ارسطو" التى تشير إلى الحدود الممكنة لتحقق الشىء 
بالواقم '"". فالفاعل هنا يفعل لکت المادةرالصورة وذلك بان يحرك 
لمادة ويغيرها حتى يخرج ما فيها من القوة على الصورة إلى الفعل فالفاعل 
هنا مخرج ما بالقوة إلى الفعل فكأنه جامع بين القوة والفعل أى الهسيولى 
والصورة من جهة إخسراج القوة إلى الفعل دون أن يؤدى ذلك إلى أبطال 
الموضوع القابل للقوة. 

فإذا نظرنا إلى الحركة من هذه الزاوية وجدنا أنها أزلية أبديةء لأنه لا 
كانت المادة والصورة أزليتين أبديتين كان الناتج عن اجتماعهما أزليًا أبديًا ذلك 
أن ابن باجة يرى أن الحركة قد تكون بالقوة وقد تكون بالفعل. فإذا قام فى 
وجهها عائق فإنها تظل باقية ولا تفنى.إنها تنتقل من الفعل إلى القوة كما 
انتقلت من القوة إلى العقل فهى تكون غير محركة ولكنها فى نفس الوقت 
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ممكنة أن تحرك أى أن الحركة فيها تكون بالقوة""" لكن هذا لا يصدق إلا 
على الحركة الكائنة الفاسدة:ء أما الحركة السرمدية فهى دائمًا بالفعل لان 
محرك الحركة السرمدية هو أبدا موجود بالفعل» فإذا كان هناك حركة أزلية 
أبدية ومحرك أزلى أبدى فلابد من وجود متحرك عنهما أزلى أبدى أى 
مجانس لهما لأنه حسبما يكون المحرك والحركة يكون المتحرك ومما يؤيد ذلك 
قول ابن باجة. . . وأنزلناه. غير متحرك بالعرضء فلذلك المحرك الأول لا 
يتحرك ولا بطريق العرض تحركًا غير متناه والجسم المتحرك عنه أزلى فإنا إن لم 
ننزله أزليا كان المحرك الأول متحركئًا بالعرض وليس كذلك المحرك 
OM I‏ 

وهكذا فإذا كنا قد أثبتنا قدم الحركة وأنها لا نهائية بمعنى أنه لا نهاية لها 
فى جهة الابتداء إذ لم يسبقها سكون بحيث يكوم مبدؤها منه فهى إذن أزلية 
لان الزمان كما ذكر ابن الصائغ هو مقياس الحسركة؛ والزمان لا بداية له ولا 
نهاية إذ أن كل آن منه له قبل وبعد هكذا إلى ما لا نهاية فهو إذن موجود منذ 
الازل وإلى الابد والحركة تسايره فى ذلك ولابد إذن من أن يكون اللحدث 
لهذه الحركة وبالضرورة ذا قوة لا نهائية يقول ابن باجة ' وهو دائم بنفسه لا 
لأن زمانه دائم (قإن الدائم من جهة الزمان غير دائم) ولذلك أخلق الاشياء 
بالدوام هو الله تعالى وهو معطى الدواء(؟١"2.‏ 

وهكذا يثبت ابن باجة وجود فاعل هو علة لكل جسم وهى معلولة له 
فهذه العلة لا ابتداء لها من جهة الزمان ولم يسبقها العدم وهى قديمة. 

۲ - العلاقة الضرورية بين الأسباب ومسبباتها تفسر ظواهر الكون: 

يرى ابن باجة أننا إذا ما حاولنا فهم طبيعة الموجود فلن نصل إلى هذا 
الفهم إلا عن طريق أسبابه الذاتية ويدون هذه الاسباب فلن نستطيع تميسيز 
موجود عن موجود ولا نفرق بين مادة وأخرى ولما كان كل تكون لا بد له من 
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مكون كان تأكيدنًا العلاقة بين الأسباب ومسبباتها هو الأساس فى فهم طبيعة 
الموجود. 

فكل مادة من المواد لها فعل معين فالنار لها فعل وكذلك الماء ويدون 
تحديد أسباب كل مادة وصفاتها الجوهرية تكون الاشياء كلها Vy Gols Et‏ 
شيئًا واحدا يقول ابن باجة "فمن جعل الموجود واحذا فهو يرى ضرورة أن 
التكون استحالة أو غير ذلك من الحركات "فإذا افترضنا أن هذا الموجود واحد 
فيجب أن نحدد داخل هذا الواحد هل له فعل واحد يخصه أو انفعال يخصه 
أو ليس له ذلك. فإذا كان له فعل يخصه فقد أصبح هذا الفعل صادرا عن 
طبائع خاصة به وإن لم يكن له فعل يخصه فهو إذن ليس بواحد فا جسم 
الطبيعى إذا فرض أنه لم يفعل ضعله فى الجسم فإذن ذلك يرجع إلى وجود 
عائق يعوقه عن آداء فعله90١").‏ لكن رغم أنه لا يقوم بفعله إلا أن ذلك لا 
يفقده صفته الجوهرية يقول ابن باجة' وكل قوة محركة ففيها مع أنها موجودة 
للوجود الذى يخصها معنى به تفعل فعلها فأما الأسطقسات فإن هذه القوة 
ظاهرة فهى النار منها ثم فى الهواء وأخفى ما هى فى الماء والأرض غير أن 
مثل هذه إنما تفعل صورا طبيعية لأجسام متشابهة الأجزاء إلا أنها قد تكون 
النار عن شىء آخر مثل آن تكون عن قدح الزنار"" . 

فالنار مثلاً لم تفعل فعلها فى الجسم وذلك يرجع إلى أن هناك موجودا 
يوجد له إلى الجسم الحاس إضافة تعوق الإضافة الفاعلة للنار والتى تؤدى إلى 
احتراق الجم مثل أن يقال أن الاختراق حدث عن قدح الزناد. لكن هذا 
الاحتراق لا يفقد النار صفتها الاساسية وهى صفة الإحراق لانها رغم أنها لم 
تقوم بالفعل إلا أنها لا تزال تسمى باسم النار. 


Lb‏ الحارة وقوة البارد فإن وجوده حار هو سبب کونه بارا aya‏ ومن 
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أجله كان ذلك لان نسبة الحار والبارد إلى المادة نسبة واحدة. فإن النار لا 
يمكن أن تكون باردة لكن من أجل أنها نار لا من أجل أنها جسه "1" 

فالأشياء الفاعلة المؤثرة (المحركة) لا تخرج عن صفتين: فاعلة بالطبم 
وأخرى فاعلة بالاختيار. 

ففى الصنف الأول نجد آن الاجام الطيعية تتحرك إلى مواضعها الى 
لها بالطبع إذا لم يكن هناك ما يعوقها عما حولها بالطبع فالحجر من جهة أنه 
بالقوة يتجه إلى أسفل ويحرك عن طريق أنه ثقيل ولذلك يتحرك بنحو واحد 
من الحركة بالطبع الى هو فيه. أما إذا قذفنا ا حجر إلى أعلى فهو فى هذه 
الحالة يتحرك حركة مضادة لا له بالطبع ولكن لا تكاد قوة القذف تفقد من 
حدتها بعد بلوغ أقصى مدى لها حتي يتحرك الحجر إلى اسفل ويكون ثقلة 
هو المحرك فى هذا الاتجاه. 

ولربما اعترض البعض وقال إن .هذا يعد تناقضا لأنه كيف يكون ثقل 
الحجر متحركًا تارة ومحركًا تارة أخرى؟؟ وابن باجة ينبه إلى ذلك ويقول أنه 
لا ينبغى لنا أن نعتقد أن هناك تضاد) بين المحرك والمتحرك إذ المتحرك هو قوة 
الحرك فقط'" فالحركة موجودة فى المتحرك بالقوة ولكنها لا تصبح فيه 
بالفعل إلا بفعل المحرك . : 

أما النوع الثانى من الافعال فهى الاختيارية وهى خخاصة بالكائنات ذوات 
الأنفس فهى كائنات متحركة بذواتها ومن تلقائها مثل أنواع الحيوان التى لا 
تحتاج إلى غيرها فى تحريكي ا" . 

غير أن المحرك الذى يحركه أما أن يحركه حركة مضادة للطبيعة» أو 
حركة موافقة لها. 
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فالحركات الموافقة للطبيعة هى جميع حركات الأجسام الطبيعية والتى 
تشارك فيها أصناف الحيوان كالهوى من فوق. فى حين أن الحركات المضادة 
للطبيعة هى.التى تعاكس النفس فيها هذا الانجاه مثل رفع اليد إلى فوق والطفر 
بالجسم إلى أعلى وهذه هى الحركات الاختيارية يقول ابن باجة 'وكل فعل 
إنسانى فهو فعل باختياز وأعنى بالاختيار الإرادة الكائنة عن CDG yy‏ 

فلكل شىء إذن طبيعة خاصة به وفعل يتلاءم مع هذه الطبيعة ويمكننا 
أن نتبين هنا بوضوح فى الأجسام المادية فإن الفاعل إذا ماس المنفعل ولم يكن 
هناك عائق يعوقه فإن الفاعل والمنفعل كل منهما يقوم بوظيفته فيحرك الفاعل 
ويتحرك المنفعل فإذا كانت علاقة السببية تبدو كما عرضنا فى طبيعة الافعال 
فإنها تبدو Lal‏ بصورة أوضح فى أنواع الملقولات خاصة مقولة الإضافة 
فالمضافان إذا لحقتهما الإضافة بالفعل فإن كل واحد منهما سبب فى تصور 
الاخرى أنه مضاف بالفعل مثل إضافة الأبوة والبنوة فإن الأب من جهة ما هو 
ابن سبب وجوده أبا الابن الذى زجد له وكذلك الابن من جهة ما هو ابن 
سبب الاب من جهة ما هو أب وكذلك الفاغل والمفعول هو السبب فى أن 
كان الفاعل قاعلا بالفعل فإن المفعول بالفعل جعل الفاعل هوالسبب فى أن 
كان الفاعل فاعلا بالفعل جعل الفاعل OT eb‏ 

OLS ol poy‏ كل. واحذ سبب فی وجود الآخر کما ذکرنا آو سبب فی 
وجود الآخر من ناحية الفاعل والغاية وكانت الغاية متضمنة فى حد الفاعل 
من حيث إنها سبب فى وجوده مثل صورة الثمرة وما تثمره فإن ضورة النخلة 
مثلاً هى الفاعلة للشمرة والثمرة :هى غاية صورة النخلة التى من أجلها وجدت 
صورة النخلة للنخلةء وهذا التأكيد على الطبيعة الخاصة لكل عنصر وفعل كل 
موجود من الموجودات إما يدل على نفى الاتفاق العرضى والجواز والإمكان. 


وسواء كانت الأسباب متداخلة مع مسبباتها أو ليست متداخلة فإن 
العلاقة حتمية وضرورية بينهما وهذا يفضى بنا إلى القول بقدم العالم طالما أن 
لكل سبب مسببًا ولكل علة معلولا فالمحرك الأزلى لا بد أن يحرك ما هو 
مجانس له فيكون بالضروروة أزليًا مثله. 

ولا شك أن قولنا بان لكل شىء أسبابه الضرورية فإن ذلك ينفى معه 
القول بالاتفاق فى أى مظهر من مظاهر الموجودات» إن الضدين لا يمكن أن 
يكون لهما جنس واحدء إذ أن الضدين كما يقول ابن باجة هما الشيئان 
اللذان يقترن بوجود كل واحد منهما عدم الآخر فكيف يكونا من جنس 
واحد؟ مثال ذلك البياض فإنه إذا وجد فى موضوع ما لم يمكن أن يوجد 
السواد الذى يضاده معه فى ذلك الموضوع"". فمن الضرورى أن يكون فى 
الأشياء ترتيب ونظام فإن الطبيعة لم. تفعل شيئًا باطلاً حتى أنها لم تنتقل من 
وجود جنس إلى جنس أكمل حتى صنعت متوسطا يقول ابن باجة 'فأما 
الأنواع غير المتناسلة فإفضالها هو انتظام أدوار وجودها وهى أحسن مراتب 
الوجود الفسرورى فالمتناسل هو وسط بين أشرف مراتب الوجود وهو الذى 
معنى الضرورة فيه الانتظاء OO‏ 

فإذا كان فى كل موجود أفعال جارية فيه على نظام وترتيب فإن دل 
ذلك على شىء فإنما يدل على أن الطبيعة تعمل وفق غاية محددة وأن أفعال 
الموجودات كلها تتم لما حد لها من غاية. 
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المصل الثانى 
2 لينافيزيقى) 
(المسنوىالفيزيقى والمينافيزيقى 


مسحت همية دراستها - 
لفيزيقى. 
أولا: المستوى See ١‏ 1 ست 
و a‏ 
= ; بطلان : - 
7 تافيزيقى in‏ 
: 0 خلودها 7 حركته. 
E 0‏ الحى وسبب 
ا 
النفس 





نمهيد: 

شغلت مشكلة النفس» والغوص فى أعماقهاء ودراسة ماهيتها انتباه ابن 
باجة كما جذبت اهتمام غيره من فلاسفة الإغريق والإسلام من قبل. ولم 
يكن غريبًا.على ابن باجة أن يهتم بتلك المشكلة ويفرد لها أحد مؤلفاته 
الاساسية . 

فهو أولا قد وقف على تراث من سبقوه خاصة أرسطو وأفلاطون 
واستوعب هذا التراث واستفاد منه استفادة لا حصر لها خاصة وأن مشكلة 
التنفس قد تناولها من قبل أفلاطون وأرسطو بوجهتى نظر مختلفتين. ولم 
يكن الأمر هيئًا على أبو بكر ابن الصائغ إذ كيف يوفق بين وجهات النظر 
المتعارضة من جهة وبين ما تصبو إليه نفسه وتقوم عليه عقيدته من جهة أخرى 
خاصة وأنة أطلع على آراء من سبقوه من فلاسفة الإسلام فقد ظهرت فى 
القرنين الثالث والرابع الهجريين دراسات سيكولوجية على أيدى الكندى 
(CoAT)‏ والفارابی (۰٥۹م)‏ وابن سینا (۱۰۳۷م) ومن الاطباء قسطا ابن لوقا 
aly (4)‏ بكر الرازى (١۹۲م).‏ لكن ابن باجة استطاع بفكرة SS‏ 
وذهنه المتفتح أن يلائم بين هذه الأفكار المتعارضة المتناقضة. فهو لم يكن تابعًا 
لأرسطو أو افلاطون متابعة عمياء يأخذ آراءهم مسلمات غير قابلة للنقد أو 
المعارضة كما أنه لم يكن مقلدًا لفلاسفة المشرق وغيرهم تقليدا أعمى وإلا كان 
فكره الفلسفى ومذهبه المتكامل صورة مكررة لفكر من سبقوه. ولقد كان لهذا 
التراث العظيم الأثر كل الآثر فى تناول ابن باجة وعرضه لمشكلة النفس من 
الناحيتين الطبيعية» والميتافيزيق(""" . 

ومن ناحية ثانية. كيف لا يهتم ابن باجة بدراسة النفس وهو يؤمن' بأن 
من لا يوثق بأنه يعرف حال نفسه فهو أخلق أن لا يوثق به فى معرفة غيره 
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'وكيف يقف على معرفة غيره وعلى معرفة مبادئ العلوم إذ لم يكن قد وقف 
من قبل على معرفة نفه وعلم ما هى 'ونحن إن لم نعرف حال أنفسنا وما 
هی» وإن لم يتبين لنا ما يقال فيها هل قيل على الصواب أم لا يوثق بذلكء 
فنحن أحرى أن لا نثق بما يتبين لنا فى سائر OM YM‏ 

من أجل ذلك نجد ابن باجة فى عرضه للنفس لم يقتصر على ذكر 
النفس الإنسانية وإنما اهتم بذكر ثلاث مراتب للنفس جعلها تتصاعد فى نظام 
تدريجى يبدأ من الابسط فالبسيط فالاقل بساطة وبحيث تشمل المراتب العليا 
المراتب الدنيا. فذكر النفس الإنسانية ثم الحيوانية ثم النباتية التى تمثل أبسط 
أنواع النفوس لكننا سنقصر دراستنا على النفس الإنسائية فى مجالها الطبيعى 
والميتافيزيقى مع الإشارة إلى بعض النصبوص الخاصة بالنبات والحيوان فى 
وضعها المناسب. 
أولا: المستوى الميزيقى: 

-١‏ النمس مبحث من مباحث علم الطبيعبة: 

إذا كان ابن باجة يرى أن الصور صنفان: الصنف الأول. صور الأجسام 
التى تفعل أفعالها دون الاعتماد على آلات مثل النار ففى سموها والحجر فى 
هبوطه وهى ما تختص بلفظ الطبيعة» وصور الأجسام التى شل Lait‏ 
بالاعتماد على آلات كاغتذاء النبات وحركة الحيوان وهى ما تختص بلفظ 
نفس . فإن النفس تبعا لذلك هى مبدا الكائن الحى وحينما يوجد الجسم ذا 
النفس تكون الحياة؛ ومن هنا كان كل جسم ذى نفس جسمًا حيًا كما كانت 
الطبيعة هى مبدأ الكائنات اللاحية وإذا كان العلم الطبيعى يدرس الموجودات 
الطبعيية المشحركة بالنمو والنقصان. فإن علم النفس عند ابن باجة يدرس 
الموجودات الطبيعية المتحركة الحساسة المؤلفة من الصورة الهيولى. 
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وأيضًا فإن من الأمور المعروفة أن كل حيوان فهو متحرك حساس وهو 
يحس بأجزاء تتحرك (وتحس) فهو مؤلف منها' وبين “أن الحيوان من جنس 
جسم وصورة فأما على (أى جهة) يقال أنه مؤلف من جسم وصورة وهل 
النفس هى الجسم أو الصورة؟ "5593 

ويشير ابن باجة فى كتاب النفس صراحة إلى أن دراسة النفس هى جزء 
من العلم الطبيعى 'لأن العلم بكل واحد من الانفس جزء من العلم 
الطبيعى :"2 وهو فى ذلك يتفق مع أرسطو الذى يقول "أن البحث عن 
النفس ما يختص به عالم الطبيعة "'"" وما ذلك إلا لان العلم الطبيعى عند 
ابن باجة كما مر بنا يبحث فى مبادئ الموجودات الطبيعية التى تتركب من 
هيولى وصورة بحيث إن الجسم لا يتحقق وجوده إلا باتحادهما وبحيث تعتبر 
الهيولى ليست مصورة بالذات ولا موجودة بالفعل إذ أن وجودها الحقيقى هو 
فى قابليتها للصور التى تتعاقب عليها وأما الصورة فهى التى تحقق الوجود 
الفعلى للمادة حين تنضاف إليها وبهذا تعطى للمادة التحدد والتعين أى تصبح 
جما وعلى هذا الأساس تكون النفس بالنسبة للكائتات. الحية كالصورة 
بالنسبة للمادة والبدن بمثابة المادة 'واستقر الامر على ما هو بين أن النفس هى 
صورة لمثل هذا الج OTN‏ 

بحيث نجد أن النفس لا تنفعل ولا تفعل بغير البدن مثل النضب 
والشجاعة والنزوع أى الإحساس عمومًا إذ أن هذه التغيرات النفسية تصاحبها 
تغيرات بدنية. أى أن النفس لا يمكن أن تمارس وظائفها بدون البدن. 

وإذا كانت النفس بعد هذا التحليل تعد من مباحث علم الطبيعة وإذا 
عاك عن :بيدا اكات ان تاعا تفر عن الليعة من جيك إنهاانبدا امن 
للكائنات الحية ولا تنطبق إلا على الكائنات الحية من سائر موجودات الطبيعة؛ 
أما الطبيعة فهى مبدأ أعم لأنها مبدأ الحركة فى كل الموجودات الطبيعية(""" . 


14° 


” - أهمية دراسة النمّس: 
يقول أرسطو كل معرفة فهى فى نظرنا شىء حسن جليل ومع ذلك فإننا 
تؤثر معرفة على أخرى إما لدقتها وإما لأنها تبحث عما هو أشرف واكرم» 
ولهذين السببين كان من المحدير أن ترفع دراسة النفس إلى المرتبة الاولى» 
ويبدو أيضًا أن معرفة النفس تعين على معرفة الحقيقة الكاملة وبخاصة علم 
الطبيعة لأن النفس على وجه OOD Su bl Ne pyar‏ 
وتمثل النفس عند ابسن باجة تفس المكانة التى احتلتها من قبل لدى 
أرسطو وهو يضع معرفة النقس فى المرتبة الأولى بالنسبة لسائر أنواع المعرفة 
ويقول "... وقد عددت مراتب شرف العلوم فى مواضع كثيرة والعلم 
بالنفس يتقدم سائر العلوم الطبيعية والتعاليمية بأنواع الشرف كلها. وأيضًا فإن 
كل علم مضطر إلى علم النفس» فليس يهمنا الوقوف على مبادئ العلوم ما 
لم نقف على النفس ونعلم ما هى بالحد. .. وأيضا فإن من الأمور الذايعة أن 
من لا يوثق بأنه يعرف حال نفسه فهو أخلق أن لا يوثق به فى معرفة غيره 
ونحن أن لم نعرف حال أنفسنا وما هى وإن لم يتبين لنا ما يقال فيها هل قيل 
على الصواب أم لا يوثق بذلك» فنحن أحرى أن لا نثق بما يتبين لنا من سائر 
SS 35‏ 
يتضح لنا من نص ابن باجة ما يلى: 
١‏ - أن دراسة النفس دراسة هامة لأنها تتطلب كثيرا من الدقة والصبر 
فى البحث والاستقصاء . 
۲ - أن دراسة النفس أشوف واب دراسة بين سائر العلوم الطبيعية 
والتعاليمية . 
۳ - أننا من خلال دراسة النفس نتوصل إلى معرفة جوانب الحقيقة 
الكاملة فى ميدان العمل الطبيعى . 1 
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¿ - أن المحك الأساسى فى معرفة الغير ومعرفة العالم هو معرفة 
النفس فعن طريقها نميز الخير والشر والصواب والخطأ . 

ولم يقف ابن باجة عند ذكر أسبقية النفس لجميع العلوم قط لكنه ينبرى 
للعلم الأول ويوازن بينه وبين علم النفس فيقول: 

«رايضًاء فإن العلم يشرف إما بالوثاقة وهو أن تكون أقاويله بقيلية 
cial‏ وإما يشرف الموضوع وإعجابه كالحال فى علم حركات النجوم وعلم 
النفس قد جمع الحالين معًا. وأخلق بعلم النفس أن يكون أشرف العلوم 
جميعا ما خلا العلم بالمدا الأول فيشبه أن يكون ذلك بوجه آخر مبينًا لساثر 
العلوم بحسب مباينة الموجودات عنه أيضًا. وأيضًا فإن العلم بالمبدا الأول لا 
يمكن مالم يتقدم العلم بالنفس والعقلء وإلا كان معلومًا بوجه 
OS aa,‏ 

فالموازنة التى يقسيمها ابن باجة بين العلم الاول وعلم النفس لا تتطرق 
إلى أسبقية علم النفس لأن هذا الامر مفروغ منه كما ذكرنا ولكنها تتطرق إلى 
وثاقة العلم وشرف موضوعه وعلم النفس فى رأى ابن باجة قد جمع بين 
الميزتين معا ولكنة حينما يوازن بينه وبين العلم الأول يجعله أقل شرفًا من هذا 
العلم وإن كان يعود ويؤكد أسبقية العلم بالنفس والعقل بل أن العلم بالمبدا 
الأول لا يصل إلى كماله إلا إذا استعملت القوة التى يفيدها غلم النفس 
ويعقب ابن باجة على ذلك بقوله 'وأكمل الوجود التى يعلم بها المبدأ الأول 
العلم الذى يستعمل فيه القوة التى يفيدها علم النفس OVD‏ 

؟ - تعريف التضس: 

يتساءل ابن باجة أى الطرق يجب أن تسلك حذدا للنفس؟؟ وما هو 

الجنس الذى يجب أن يحمل عليها وتوصف به فيكون سببًا فى تحديدها؟؟ 
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إذا كانت الطرق المستتعملة فى استخراج الحد ثلاثة وهى: طريقة 
التقسيم وطريقة البرهان. وطريقة التركيب فهل يمكن استخدام طريق التقسيم 
فى حد النفس. 

يرى ابن باجة أننا لا يمكن أن نستخدم طريق التقسيم فى التعريف 
بالنفس لآن الجنس الذى تترتب فيه النفس ليس بمعروف إذ لو Fale OLS‏ 
بنفسه لما وقع التنازع فى هل النفس هى الجسم آم لا؟ وهل يمكن استخدام 
طريقة البرهان؟؟ 

وهذا الطريق أيضًا غير ممكن لأن التصورات التى تصورت بها الأنفس 
ليست واحدة. وإذا تأملنا التتصورات التى قال بها الاقدمون من الفلاسيفة لم 
نجدها لا متناقضة ولا متلازمة. لكن يظهر منها أن النفس dls Le]‏ باشتراك 
'فإن أمكن فى تصوراتها أن نعقل ويطلب البرهان عليه إن يكن إنما وجدتا 
حدًا من حدودها يقال عليه النفس ولم ud‏ المعانى التى يقال عليها النفس فإن 
النفس إن قيلت باشتراك فإغا يقال بالنوع المشكك في *(^"" . 

معنى ذلك أن أفعال النفس متجانسة وبعضها يتقدم بعض كالاغتذاء 
والحس» وبعضها يناسب بعض كالحس والتخيل» وبعضها أفضل من بعص 
كالناطقة التى تتميز عن سائر القوى. ولذلك فلا يمكن أن يطابق بالحد جميع 
ما يقال عليه النفس بنحو واحد فلا يمكن استعمال الطريقة البرهانية. 

لم يبق إمامنا إذن من طرق الحد سوى طريقة التركيب وواضح أن هذا 
الطريق استعمل فيها لسبق العلم بوجوده. 

وعندما يعطينا ابن باجة Lay wi?‏ للنفس يوضح فيه طبيعتها وما هيتها 
فإنه يعتمد على تعريف أرسطو المشهور ويحلله ويفسره. فيذكر ابن باجة أن 
النفس 'استكمال أول الجسم طبيعى آلى "فإذا كان" الاستكمال عند ابن 
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باجة هو نزوع ما بالقوة إلى ما بالفعل أى هو حصول القوة والاستعداد فى 
الكائن الحى فهو إذن ليس على درجة واحدة. وقد يحدث أن لا تؤدى النفس 
وظائفها باستمرار بل قد تتوقف بعض وظائفها أحيانًا كما فى حالات النوم أو 
الغيبوبة فالاستكمال إذن له طرفان: قوة وفعل فالاستكمال بالقوة يسميه ابن 
باجة استكمالا اول" إما الاستكمال: الذى بالفعل فيطلق عليه ابن باجة 
استكمالا أخيرا. مثال ذلك المهندس ففى حال قيامه بأعماله الهندسية يكون 
مهندسًا بالقوة وعلى الكمال الأولأ"“". ولكن مأذا يقصد ابن باجة بالجسم 
الطبيعى؟ 

إن النفس طبقًا لتعريف ابن باجة لا تحل إلا فى الجسم الطبيعى» 
والاستكمال فى رايه لا يكون استكمالا لای جسم. فهو قد فرق بين الجسم 
الصناعى والجسم الطبيعى كما مر بنا فى 'العلم الطبيعى' وجعل الجسم 
الصناعى كالسريرء والكرسى لا يوجد إلا عن إرادة أما الجسم الطبيعى 
فحركته طبيعية ذاتية ويخضع لا يجرى فى الطبيعة من حوادث وأحوال فيكون 
أو يفسد. لكنا قد نتساءل ونقول إن النار والارض والماء والهواء ما هى إلا 
أجسام طبيعية ولكن ليس لها نفس فكيف تدخل هذه الأجسام فى ثنايا تعريفه 
للنفس؟؟. 

أن ابن باجة لكى يتلافى هذا التناقض قرر أن هذا الجسم ذا النفس لا بد 
وأن تكون موجوده به الحياة لان كل جسم ذى نفس يعشبر جسم حيًا ووجود 
الجسم ذى نفس هى الحياة فكل جسم متنفس حى ولم يقف ابن باجة على 
وصف الجسم الطبيعى بالحياه فقط ولكنه اشترط ضرورة استعانة هذا الجسم 
بآلات فى أفعال الحياة مثل اغتذاء النبات وحركة الحيوان فكأن النفس طبقًا 
لتعريف ابن باجة تطلق على الجسم الطبيعى الآلى المتحرك بآلات وهى ما 
يميز الكائن الحى من غير الحى والحياة بدورها هى التى تميز الكائن المتنفس من 
الكائن غير المتنفس . 
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ولا كان أرسطو يعرف النفس بانها "كمال اول لجسم طبسيعى آلى ذى 
حياة بالقوة "وأيضًا" هى ما به نحيا ونحس ونفكر أولة2"4*0' فإن ابن باجة 
قد ذكر تعريفًا Sule‏ جامعًا لكل الخصائص التى حد بها 'أرسطو' النفس إذ 
أن "ابن باجة" يرى أن وجود الحياة بالقوة كما يقول أرسطو صفة ذاتية فى 
الجسم وليست الحياة التى تسرى فى الجسم شيئًا خارجًا تضيفه النفس على أى 
جسم بل آن وظيفة النفس هى إخراج الحياة من القوة إلى الفعل فى هذا 
الجسد بالذات وابن باجة فى شرحه لعنى الاستكمال أوضح لنا هذه الوظيفة 
الأساسية للنفس . 

والواقع أن ابن باجة لو كان قد أكتفى بهذا التعريف للنفس لوقع فى 
التناقض إذ كيف ينطبق هذا التعريف على النفس الغاذية والحاسة (النباتية 
الحيوانية) وهذه النفوس تختص بالفناء وعدم الدوام. وينطبق أيضًا على النفس 
الناطقة التى تتصف بالإزلية والدوام؟؟ ومن أجل ذلك تجد ابن باجه يختلف 
مع أرسطو فى هذا الأمر فسيذكر أنه إذا كانت نفوس النباتات والحيوانات لا 
تنفك عن أجسامها لأنها متحدة بها LAI‏ جوهريًا من حيث العلاقة الضرورية 
بين الهيولى والصورة فإن النفس الإنسانية (الناطقة) هى جوهر مستقل وهى 
فى تفس الوقت صورة للبدن؛") . 

ومن أجل ذلك نجد ابن باجة يقول إن النفس وإن كانت من المتفقة 
أقوالهاء إلا أنها لا يمكن تعريفها من جهة واحدة زتعرف بنحو من الاشتراك 
لان قولنا استكمالاً قد يقال بتشكيك وكذلك قولنا جسم وقولنا آلى»؛ ونا 
كانت الاجسام مغتذية ومتخيلة وحساسة. . إلخ فمن الضروى لدفع هذا 
التشكيك أن يختص تعريف النفس ببيان وظيفتها فنقول مثلاً: إن النفس 
الغاذية هى استكمال الجسم الآلى المغتذى؛ والحاسة استكمال" الجسم الآلى 
الحساس. . . وهكذا فى سائر قوى النفس» ولا يختلف عن هذه القوى سوى 


النفس الناطقة حيث يقال عليها الاستكمال بنوع من الاشتراك ' وقولنا إن 
النفس استكمال لجسم طبيعى آلى فهذا بشتمل كل نفس وكل قوة من قواها 
سواء كانت قوى أو ذات أخخرى "22179 , 

+ - طبيعة التضس: 


لم يكن تحديد النفس عند ابن باجة من الأمور الهينة وربما كان أعسر 
من البرهنة على وجودها ولا أدل على ذلك من أن الفلاسفة قد اختلفوا فى 
تحديد ماهيتها وطبيعتها منذ القدم ومن أجل ذلك ند ابن باجة يستعرض آراء 
بعض من سبقوه رغم أنه لا يلجأ إلى مناقشة هذه الآراء وتحليلها أو نقدها 
كعادته فى "القول الجامع الذى يعوره الاستقصاء" فيذكر أن الفلاسفة القدماء 
قد اختلفوا فى حقيقة النفس فإذا كان ديمقوقريطس يقول إن النفس جوهر 
مركب من أجزاء لا تنقسم ولا تنفصل440'). فما ذلك إلا لانه كان يعتقد بان 
النفس موزعة فى الإنسان فبعض ذراتها يسرى فى الجسم كله ليتقسبل 
الإحساسات وبعض ذراتها الأدق توجد فى الصور فتكون سبب القدرة على 
التفكير وبناء على ذلك فالنفس هى الجوهر الذى يجمع بين الصفات الحقيقية 
للذرات وبين الصفات الثانوية الموجودة بالعرض "٤0‏ . 

وإذا كان جالينوس يرى أن النفس واحدة ولكنها ذات أجسزاء 
بالموضوعات بمعنى أن النفس مركبة من جميع العناصر وأن كل عنصر منها هو 
Call‏ نفس . 

فالاقدمون كما يقول ابن باجة كان الجميع منهم متفقين على أنها جوهر 
ولذلك فقد كانوا يضعونها تحت أنواع الجوهر فقال بعضهم أنها نار. وقال 
آخرون أنها دم أو هواء(' *'2. وبعضهم لا رأى أنها من الاستحالة أن تكون 
جسما فقد وضعوها فى مقولة أخرى وبالجملة فقد كان الجميع منهم يرتبها فى 
PY andl OY all‏ ولا تبين لافلاطون أنها يجب أن ترتب فى الجوهر وبين 


۲۰١ 


له أن لجوهر يقال على الهيولى رهى الجسم وعلى الصورة» وتبين له أن 
وضعها جسما محال» رأم تحديدها من جهة ما يخصها ولا كان يضع أن 
صورة الأجسام المستديرة أنفس نظر فيما تشترك فيه كلها فوجد الحس يختص 
بالحيوان ووجد الحركة تعمها كلها ولذلك حدها بأنها "شئ:" محرك ذاته' . 

لكن ابن باجة يزى أن أفلاطون إنما قال أن النفس شىء يحرك ذاته ولا 
ينبغى أن يلزم عن هذا القول أن مثل هذا لا يحركه غيره بالإطلاق وأنه لا 
يحركه محرك خارج عنه وهذا ليس بصحيح.ء ولكننا نعرفٍ أن كل ما يكف 
عن الحركة يكف غيره فهو متحرك من غيره ومن أجل ذلك نجد أرسطو 
يذهب إلى أن كل متحرك فمحركه غیره بالإطلاق("*" . 

إما ابن باجة فعندما حاول تحديدٍ طبيعة النفس كان تحديده غامضًا وكل 
ما ذكره أنه قال ' وإذا كنا مزمعين على القول فهل هذا من النظر فى الأجسام 
التى هى فيها أو من اللواحق التى تنسب إليها كالغضب والرضا. فإنها إن لم 
تكن مفارقة .أصبلاً. فكل الأفعال المنسبوبة إليها مشتركة من الجسد إلا أن بعضها 
Os a eis glo‏ 

فقول ابن باجة هنا يدل دلالة واضحة على. أن النفس مفارقة لانه إن 
كان هناك أفعال للنفس لا يتحقق وحودها إلا بوجود البدن. فإن هناك أفعالة 
اخري لا. تخص البدن ولكن ابن باجة يعود فى موضع آخر ويقول 'واستقر 
الأمر على ما هو بين أن النفس هى صورته لمثل هذا الجسم "25947 

معنى ذلك أنه حاول التوفيق بين وجهتى النظر الافلاطونية والارسطية 
فهو قد نظر إلى النفس على أنها فى آن واحد جوهر وصورة. فهى جوهر 
مفارق إذا نظرنا إليها فى حد ذاتها وصورة إذا أخذنا فى اعتبارنا صلتها 
بالجسم وإذا كان ابن باجة قد أطلق الجوهر على كل من الصورة والمادة 
والمركب منهما*" فقد كان من الميسر له أن يجمع بين الجوهر وبين الصورة 


۲ 


فى تحديده لطبيعة النفس فإذا كانت النظرة الافلاطونية تجعل النفس جوهر 
مفارق فما ذلك كما يقول ابن باجة إلا لان فی الإنسان معنى سرمدى هو 
كلى الإنسان الذى يتحقق عن طريق وجود نفسه الناطقة وإذا كانت النظرة 
الأرسطية تجعل النفس صورة للبدن فما ذلك إلا لان النفس هى مصدر الحركة 
والحس والحياة الذى يتمتع به البدن والبدن هو المحل أو الهيولى الذى يمكن 
أن يتقبل كل هذه الأفعال. فكأن النفس هى الكمال لهذا البدن أو الصورة ولا 
كانت الصورة لا يمكن أن تتضح وتظهر إلا فى المادة والمادة لا تتقوم إلا 
بالصورة' ومن هنا لا بد للناظر حينما يتأمل الصور تأملاً طبيعيًا من أن ينظر 
فيها مع المواد المنصلة.بها' ويقول فى موضوع آخر "والاتصال إما فى 
(الوجود) فالامر فيه كاتصال النفس بالبدن واتصال المتغير بالمنغير سواء كان 
تغيرًا أو انفعالاً أو ملكة أو ما يجرى مجراهه "27970 

وهكذا يتضح لنا أن ابن باجة فى تحديده لماهية النفس وطبيعتها قد فرق 
بين النفس الفردية التى: توجد لكل فرد وبين جزء من أجزائها وهى النفس 
الناطقة أو العقل . فالنفس الفردية تفنى بفناء الجسم إما العقل الإنسانى العالم 
فخالد لأنه يتحد بالعقل الفعال. 

6 - مراتب النمّوس: 

يصنف ابن باجة نفوس الكائنات الحية تلك الكائنات التى تتميز بأن 
حركتها وسكونها من ذاتها فى ثلاث مراتب تبدا بأقل النفوس بساطة ثم 
البسيطة فالابسط هذه المراتب هى 

أ - النفس النباتية (الغاذية): وهى أبسط أنواع النفوس لأنها موجودة 
فى جميع الأحياء وتقتصر وظيفتها على التغذى والنمو وتوليد المثل ولذلك 
يقول ابن باجة *النبات أحد الموجودات الطبيعية والقول فيه جزء من العلم 
الطبيعى "47* "2 وعن وظيفته يقول "إن كل نبات فهو مغتذ فهو على ما كتبناه 


۰۳ 


فى النفس يستعمل حرارة طبسيعية وبها تغير الغذاء وغذاء النبات فبين 
نف TON‏ 

فإذا كانت وظيفة الغذاء بالنسبة للنبات أنها تجعل الكائن الحى ينمو فى 
اتجاه معين وسنة معينة حتى يصل إلى غايته الضرورية ويقوى على التماسك 
والقيام بالذات. فإن التوليد يضمن له استمرار النوع والبقاء الأزلى: إذ أن كل 
كائن حى يرغب فى تخليد ذاته . 

ولا كان النبات يفعل ما يفعله بذاته لا بطارئ يطرأ عليه. فهو لذلك لا 
يفتقر إلى قوة تدرك الطوارئ لانه هربوط بالارض ولأن غذاءه موجود فيه فهو 
قد أعطى جميع ما يحتاج إليه دفعه» ولذلك .کان تشوقه لا يشبه تشوق 
الحيوان بأى وجه وإنما تشوقه يقال على الجهة التى تقال فى القوى الفاعلية إنها 
تشوق إلى الفعل كالحرارة إلى الإحراق مثلاً. ولذلك أيضًا لم يوجد للنبات 
حسء إذ أن الحس كمال أول والنبات لا يستطيع أن يعطى الكمال الأول 
مفردا فكماله هو الكمال الأاخير ولذلك لا يوجد للنبات القوى التى بعد 
الحس كالنخيل والتذكر. . . إلخ ولذلك فنفوس النبات غير روحانية بالطبع 
ولا يتصل بها أمر روحان ومن خصائص نفوسها أنها توجد مقترنة باجسامها 
ويوجد نوعها فى البذر ولذلك يرى أرسطو فى البذر حسا أبديًا مجانسًا 
لاسطقسات الكواكب لأن جوهره بالفعل عقل(:7). 

ب - النفس الحساسة (الحيوانية): ووظيفتها الاتصال بالعالم الخارجى 
ونقّل صوره إلى الداخل فهى تدرك الصورة خخالية من مادتها على حين أن 
النفس الغاذية تقبل المادة وتدخلها فى تكوين الجسم وهذه النفس موجودة فى 
جميع أنواع الحيوانات يقول ابن بااجة 'ؤكل خيوان إذا قيل بالتقديم فى 
الوجود فله قنية طبيعية. إذ لا حيوان إلا هو ذو جسم مؤلف من جزئين: من 
جزئه الذى يحمل الشكل رهو آلة له يحوز مكانه الطسبيعى؛ ومن الخار 


الغريزى الذى فيه حسب ما تبين فى كناب الحيوان. وكل حيوان فهو ذو قنية 
بالطبع إذ وجود الآلات للمقتنى وبعض الحيوان ليس بذى قنيه كالفسرس 
والكلب. وبالجملة فكل ما لا يدخر» وبعضه فله قنية» كالعنكبوت والنمل 
وبا جمله فما له مهنة NYY eal‏ 

وإذا كان ابن باجة يرى فى البذر حسًا أبديًا محافظا غلى النوع فى 
النبات فإنه يرى فى منى الحيوان جوهرا إلهيًا هو عقل. إذ أنه المنى يعطى المادة 
قوة الحس المشترك فيما له ذلك وليس OB ey Ed Bw‏ 

أما القوى التى يختص بها الحيوان فهى القوة الغاذية. والقوة المولدة 
والنامية. والقوة الحساسة كما يتميز الحيوان عن النبات بأن نفسه نزوعية هى 
مصدر حركته 'فإن "الحيوان غير الناطق إنما يتقدم فعله ما يحدث فى النفس 
البهيمية من انفعال *""" كما أن له من جهة أخسرى نفس مدركة تتمثل فى 
الحس المشترك والتخيل" الحيوان أكمل كثير) من النبسات فإنه يزيد عليه بقوى 
كثيرة وهى الحس والتخيل والنطق "5949©, 

ج - النفس الإنسانية: والنفس الإنسانية عند ابن باجة هى أكمل 
النفوس إذ يوجد لها كل القوى وتتميز بالقؤة المفكرة عن سائر الحيوان والنبات 
'أن الإنسان فيه أمور كثيرة وإنما هو إنسان بمجموعها: ففيه القوة الغادية 
فليس هذه تعقل صورتها وفيه القوة الحساسة والخيالية والذاكرة وهذه كلها لا 
تعقل ذواتها فلا تلحقهاء وفيه القوة الناطقة وهذه الخاصة به" ' إلى 
جانب أنه يشارك النبات والحيوان فى النفس الغاذية . بقوتيها المنمية 
AYES ly‏ 


ولكى يوضح ابن باجة المسلات بين كل الموجودات الحبة فإنه يقرر أن 
النبات لاجل الحيوانات» والحيوانات لاجل الإنسان *والنبات ليس من 
الموجودات لذاتها بل من الموجودات ‘Le‏ 3 


Y°o 


۷- قوى التفمس: 

إذا كان ابن باجة يرتب نفوس الكائنات الحية ترتيبًا متدرجًا من الأبسط 
إلى الأكمل فإنه يصنف القوى الخاصة بتلك النفوس فى تصنيف يبدا أيضًا من 
الأبسط إلى الأكمل وإذا كنا سنتحدث هنا عن قوى النفس الإنسانية فإننا 
سنتحدث عن قوى النفس الغاذية» وقوة النفس الحيوانية وقوى النفس 
الإنسانيةء ذلك أن الإنسان هو الكائن الحى الوحيد الذى توجد فيه سائر هذه 
القوى مكا ذكرنا فلنتتحدث عن كل قوى بشىء من التفضيل. 

أ - النفس الغاذية: 

تتميز القوة الغاذية بأنها تتقدم قوى"النفس الأخرىء فهى أقدم القوى 
من حيث إنها مشتركة لسائر النفوس الثلاثة77 "2 وقد عرفها ابن باجة بأنها 
'استكمال الجسم الأولى المغتذى OW‏ © 

ومعنى الاستكمال هنا مو حركة الجسم المغتذى من القوة إلى الفعل إذ 
أن الغذاء الذى بالقوة وهو الغذاء الذى لم يتحول بعد إلى طبيغة المغتذى لا 
بد له من محرك لكى يحوله إلى غناء بالفعل وهو كما يقول ابن باجة 
'كاللحم للحيوان السبعى" ويقول "والغذاء يقال بالقوة قبل أن يستحيل إلى 
جوهر المغتذى. وإما الغذاء الذى يستجيل إلى جوهر المغتذى""" فهو بالطبع 
الغذاء بالمعل. وإذا كان الغذاء بالقوة هو الغذاء البعيد والغذاء بالفعل هو 
الغذاء الأخير. فإن الغاذية توجد دائمًا وعلى كل حال على كمالها الأخير فى 
OV ICSI tomy Le JS‏ 

إما العملية التى ينتقل فيها الغذاء من القوة إلى الفعل فهى فعل 
التغذية. ولذلك كان المحرك هو الغاذى؛ والجسم الذى له مثئل هذه القوة 
المغتذى والمغتذى كما مر بنا ليس نوعا واحدا بل نوعين وهما النبات والحيوان 


ويمثل فعل التغذية بالنسبة لهذه الكائنات Sy OM SAS‏ كيف يتم 
فعل التغذية؟؟ إن القول بأن الغذاء قد يكون بالقوة وقد يكون بالفعل قد جعل 
وجهات النظر تتعارض فيما يتعلق بتتحديد قعل التغذية كما يقول "أرسطو' إذ 
يرى فريق أن الشىء يغتذى من شبهه وينمو. ويذهب آخصر إلى أن الشىء 
يغتذى من غير شبهه فالغذاء الذى بالقوة لم يتغير ولم يتشبه بالمتغذى والغذاء 
الذى بالفعل هو الذى استحال إلى جوهر المغتذى وتشبه به. فما هى وجهة 
نظر ابن باجة هنا؟؟؟ . 

یری ابن باجة آنه لا تناقض بين القولين فهو يقول "من يرى أن الغذاء 
من الغاذ غير مناقض لقول من قال أن كل غذاء فهو من الشبيه وأن الأول 
يصدر عن الغذاء بالفعل 0" . 

ففى الأجسام المتنفسة كلها قوة مكونة تكون وظيفتها الأساسية أن تكون 
من الغذاء بالقوة جسمًا شبيها بما هى فيه. ولعل ابن باجة قد أراد بتلك القوة 
المكونة. "القوة المتولدة' والتى من شأنها أن تفعل الغذاء وتغيره فتكون منه 
جسما شبيها للجسم 'فالعضو الذى فيه الْمَوة الغاذية فهناك ساير القوى وبه 
تكون حياة الحيوان. هذا هو فى الإنسان القلب.“ زكذلك فی كل حيوان ذى 
cvs‏ , 

قوتا النفطس الفاذية: 

١‏ - القوة المنمية - للقوة المنمية وظيفتان أساسيتان إذ أنها أولا تحرك 
الجسم نحو العظم الخاص به ثم أنها ثانيًا قادرة على أن تقف عند حدود معينة 
عندما يبلغ الجسم هذا العظم المخصوص “ل كان كل جسم طبيعى له نوع من 
العظم مخصوص وبه يكمل وجوده كما يظهر ذلك فى كشير من النبات وفى 
الحيوان.وذلك المقدار لم يعط من أول تكونه إذ لم يكن كانت له قوة يتحرك 
بها إلى ذلك النمو من العظم وهذه هى النفس المنمية "25940 , 


¥ 


فالقوة المنمية تقوم بتلك التكوينية بالاعتماد على ما تمده بها القوة الغاذية 

من الغذاء اللازم لنمو الجسم عا يدل على أن النفس الغاذية ليست فقط تقوم 
بتعويض الغذاء المتحلل الذى استهلكه الجسم ولكنها بالإضافة إلى ذلك تمده 
باكثر من هذا حتى يصير فى كل عنضو عضو مما تحلل وزيادة عليه وعندئذ 
ينحرك الجسم حركته النامية'المستمرة ويكتسب Ey‏ من العظم لم يكن له من 
OV YS‏ ولكن الجسم لا يكاد يبلغ تامه الطبيعى حتى يضعف نشاط القوة 
الغاذية وتصنع غذاء أقل مما كانت تصنعه إما هذا المقدار الذى تكتفى بصنعه 
بعد بلوغ هذا الحد من العظم فهو المقدار الذى يفى با تحلل من الجسم حتى 
يبقى الجسم محافظًا على بقائه. 

۲ - القوة المولدة: 

الجسم المتناسل هو الذى يتولد عنه جسم آخر من نوعه» ينفصل عنه 
ويكون جسما حيًا مغتذيا مستقلاً عنه فالجسم المتناسل هو الذى لصورته قوة 
تحرك ما هو بالقوة بالنسبة إلى ذلك النوع فتغيره إلى ما هو بالفعل. 

والفرق بين الغاذية والمولدة أن الغاذية تصنع ما هو بالقوة جزءًا جزءا ثم 
لا تلبث أن تصير هذه الأجزاء التى صنعت أجزاءها بالذات بعد أن تكون قد 
صيرتها من القوة إلى الفعل. إما التناسلية فهى تصنع ما هو بالقوة ذلك النوع 
جسما من ذلك النوع متحققًا بالفعل دون أن تستعمل فيه أجزاءها. 

وهكذا نجد أنه فى الوقت الذى تحافظ فيه القوة الغاذية على بقاء الفرد 
نفسهء نجد أن القوة المولدة تحافظ على بقاء النوع كله. 

هناك فرق آخر يذكره ابن باجة وهو أن النفس التناسلية ليست فى جسم 
بل هى عقل بإلفعل مفارق""" وفى هذا يقول "ابن الإمام' فى الحاشية "أن 
القوة التى تفعل الصورة الحاصلة فى النوع ليست قوة فى الجسم بل هى عقل 


بالفعل مفارقة """" ويعقب على ذلك ابن باجة بقوله ولذلك بقى بذرها 
وبالجملة فاعلها أعنى الحار النفسانى سواء كان فى بذرء أو فى الهواء» أو فى 
oll‏ مبثوثاً النوع وفيه ما فيه نوع نفس النبات معقولا وجوهر هذا الفاعل عقل 
إلهى . 

أما النفس الغاذية فهى قوة فى جسم لأنها هيولانية. فكأن الغاذية يكون 
من وظائفها الاساسية حفظ الأفرادء أما المولدة فهى تحفظ النوع . 

ولا يعنى هذا الاختلاف فى الغاية بين القوتين. انفصالا بين التفسين بل 
إن عمل الواحدة منهما استمرار لعمل الأخرى فإن الغاذية كما مر بنا تصنع 
دائمًا فى الأجسام المغتذية غذاء أكثر مما يدعو إليه الجسم الذى هى فيه» وعند 
ذلك تنصرف هذه الزيادة أولا إلى النمو فإذا كمل تحول الباقى إلى البذرء هو 
فضلة الغذاء الأخير الذى يؤدى هذه الزيادة أولا إلى النمو فإذا كمل تحول 
الباقى إلى البذر والبذر هو فضلة الغذاء الاخير الذى يؤدى إلى توليد 
الشبيهة. ولكن هذا لا يستمر إلى ما لانهاية إذ أن القوة الغاذية عندما تبلغ 
سن الهرم فإنها تقتصر على حفظ النوع فقط يقول ابن باجة "بل النفس المنمية 
توجد فى أول العمل وتنحل بعد ذلك. والنفس المولدة ”لا توجد فى أول عمر 
الجسم الحى» ثم توجد بعد ذلك ولا تعدم إلا بمرض وقد شوهد شيوخ 
تناسلوا بعد الثمانين. ولذلك بقى بذرها وبا لجملة فاعلهاء أعنى الحار 
النفسانى سواء كان فى برد أو فى الهواء أو الماء مبثوئًا للنوع "23980 , 

ب - القوة الحساسة: (القوى المدركة)!*) 

الإحساس قوة خاصة بالحيوان وهو ضرورى له إذ هو من أدوات الكائن 
الحى التى يحيا بها وقد عرفها ابن باجة بأنها استكمال أول لجسم آلى حساس 
وهى تدرك الصور المحسوسة ولها حواس أو آلات ولذلك يطلق اين باجة 
عليها أنفس *والخمس التى هى الحواس بين من أمراها أنها أنفس "22990 , 
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إما هذه الحواس فهى البصر - السمع - الشم - الطعم - اللمس. 

ولكل حاسة من تلك الحواس وظيفة معينة وهذه الحواس إن اختلفت 
فى الوظائف فإنها تشترك فى أن لها هدفًا أو غاية واحدة وهى إدراك صور 
المحسوسات الخارجية ولذلك نجد اين باجة يعد الصور المحسوسة روحانية 
لانها إدراك بخلاف صورر النفس الغاذية. ولذلك تبدآأ هذه الروحانية مع 
الحيوان ويقصر دونها النبات فلا يخلو الحيوان من ONE pa‏ 

ويضيف ابن باجة إلى جانب هذه القوى الخارجية قوى أخحرى للؤدراك 
ولكنها باطنة وهى تتمثل فى الحس المشترك والتخيل والذاكرة. 

فالحس المشترك كما يقول ابن باجة لما كان ضرورة صورة للحار الغريزى 
وجب ضرورة أن يكون نفسًا ووظيفته الأسامسية أنه يمثل القوة التى تجمع 
صور المحسوسات كلها والتى انقلت عن طريق الحواس الخمس فيجمعها 
ويقارنها بغضها ببعض فهو قابل للصورة لا حافظ لها لكن هذه الصورة تنتقل 
بعد ذلك فى عملية إدراكية أخرى إلى خزانة الخيال فتصبح سببًا لانفعال 
الحواس الباطنة . 

إما التخيل فهو -القوة التى تدرك معانى الحنسوسات ووظيفتها الأساسية 
هى استحضار صورة المحسوس أمام التخيل رغم غياب الموضوع المحسوس 
ولذلك كانت قوة التخيل هى استكمال الجسم المتخيل الآلى. إما الذاكرة فإنها 
تحفظ ما تدركه قوة التخيل من المعانى . 

ج - القوى المحركة: 

١‏ - القوة النزوعية الشوقية: 

وهى القوة التى يكون بها التزوع الإنسانى: كأن يطلب الإنسان الشىء 
أو يهرب منه أو يشتاقه, أو يكرهه فهذه كلها أفعال النفس النزوعسية؛ إلى 
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جانب الافعال والانفعالات الأخرى كالحب والبغض والكراهية. . . 
إلخ ey‏ : 

والنفس النزوعمية جنس لشلاث قوى يقول 'ابن باجة"» والتقس 
النزوعيية إما أن تكون جنسًا لثلاث قوىء وهى النزوعية بالخيال وبها يكون: 
التربية للأولاد» والتحرك إلى أشخاص الكانء والإلف والعشق وما يجرى 
مجراه؛ والنفس النزوعية بالنفس المتوسطة وبها يشتاق الغذاء والديار وجميع 
الصنائع داخحلة فى هذه» وهاتان مشت ركتان للحيوان؛. ومنها النزوعية بالنفئس 
المتوسطة وبها يشتاق الغذاء والديار وجميع الصنائغ داخلة فى code‏ وهاتان- 
مشتركتان للحيوان» ومنها النزوعية التى تشعر بالنطق وبها يكون التعليم وهذه 
يختص بها الإنسان فقط "1870© 

ويرى ابن باجة أن شوق النزوعية المنوسط متقدم بالطبع للتزوعية 
الخيالية. ومن خصائصها أنها لا تشعر بالدوام ولكنها تحاكيه إذ أنها تقصد 
الصورة الخيالية» والصور الخيالية المتوسطة ومن خصائص هاتين الصورتين 
آنهما فاسدتان غیر آبدیتان ۳^" . 

۲ - القوة الإجماعية: 

وهذه القوة محركة للنفس على أنها فاعلة للحركة» وتسمى إجماعية 
لانها تجمع على الحركة يقول ابن باجة 'وقد بينا. . . ما الشىء الذى يفره 
الممسرون بالإجماع وأن ذلك هو أن يحصل الخيال صورة للنزوع الغريزى» 
وكذلك تبين لنا إذا أجمعت تحركت» فإنى قد أتشوق دخول الحمام غير أنتى 
لا أتحرك إلى الخمام وأرى أن ذلك خير وصواب غير انى لا اتحرك فإذا 
أجمعت على ذلك تحركت "2849© , 

وهكذا نجد أن محرك النفس هو الانفعال الحاصل فى الجزء التزوعى 
وإن ذلك إنغا يكون بالخيال والإجماع(۸°") . 
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وإذا كان ابن باجة قد ذكر أن النزوعية هى جنس للناطقة أيضًا إلا أنه 
يعود ويذكر أن هناك تضادًا ومخالفة بين القوة الفكرية والقوة النزوعية. إذ أن 
تشوق الفكر يخالف تشوق الخيال فالنفس النزوعية عندما تشتاق الشىء فإن 
اشتياقها يسمى نشاطًا وعدم اشتياقها هو الملل والكسل وهذا الشوق يتصف 
ail‏ حيوانى محض وإما التشوق الفكرى وهو تشوق الصواب فإغا هو 
للإنسان خحاصة يقول ابن باجة' والإنسان إذ فعل فعلاً عن النفس النزوعية 
فإنه يفبعل لا من جهة أنه إنسان بل من جهة أنه حيوان خيالاته 
AVL‏ 

د - قوى النمّس الناطمة: 

وهذه القوة متقدمة سائر قوى النفس فى الوجود وجميع القوى الأخرى 
من أجلها نظرا لأنها أفضلها جميعًا Shad BY OY,‏ يتبع الأكثر فضلاً 'فإما 
القوة الناطقة وإن كانت نفسًا فهى أشد تاخر) فى الطبع على جهة ما يتأاخر 
الكامل عن الناقص فى الطبع ۸^" . 

وهذه القوة مما يختص لبها الإنسان ولا توجد إلا فيه إذ أنه يتميز بها 
عن سائر الكائنات والتى بها يعقل المعقولات بواسطة القوة النظرية كما أنه 
يدرك المهن والقوى بالقوة CAVE Lal‏ 

وهذه القوة أيضًا سنفصل فيها القرل موضحين طبيعتها ووظائفها فى 
الفصل الخاص بنظرية المعرفة . 

وهكذا يتضح لنا ئما سبق أن اهتمام ابن ياجة بالنفس لم يقتصر على 
دراسة أنواع اللفس من نباتية» وحيوانية وإنسانية» وتحديد قواها سواء كانت 
قوى مدركة أو قوى محركة وهى أبحاث يمكن أن تدخل فى المجال الطبيعى 
لدراستها ذلك المجال الذى توخى فيه ابن الصائغ الموضوعية ومحاولة الاستناد 
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إلى التجربة والواقع» نقول أن ابن الصائغ لم يقتصر على دراسة النفس فى 
مستواها الفيزيقى ولكنه اهتم بدراستها من الوجهة اليتافيزييقية وجعل محور 
دراسته إثبات وجودها من أجل البرهنة على خلودها ومصيرها بعد الموت وهو 
ما سنوضحه فى القسم الثانى. ١‏ 
ثانيا: المستوى الميتافيزيقى: 
١‏ - إثبات وجود التصّس الانسانية: 

نتصور من هذه الأمور حقيقة وجود النفس» فوجود النفس أمر فطرى لا 
يحتاج إلى دليل وإغا دليلها واضح من اسم التفس فإن الإسم دال على مسماه 
الأشياء التى تعجز الحيوانات عن فعلها كانت نفسه المذكورة(“". 

لكن الفكر الفلسفى الذى يسعى وراء البعيد ويحاول إظهار الغامض لم 
يقنم بذلك وإنما حاول بعض الفلاسفة البرهنة على وجود.النفس ببراهين 

ورغم أن أرسطو قد سبق ابن سينا وغيره من فلاسفة الإسلام فى ذلك» 
إلا أن غموض أرسطو كان كافيًا للفلاسفة المسلمين ودافعا لهم لكى يحاولوا 
توضيح هذا الغموض فجاءت براهين ابن سينا دالة على هذا الجهد الجبار 
الذى بذله فى هذا المجال رغم ما يشوب بعضها من OO asl‏ 

وقد يعتقد البعض أن ابن باجة لم يساير الفلاسفة ويحاول البرهنة على 
وجود النفس مثلهم إذ أنه يقول "إن النفس من الأمور الظاهرة الوجود وطلب 
تبين وجودها شبيه بطلب وجود الطبيعة» وهو من يفعل من لا يعرف الفرق 


بين المعلوم بنفسة والمعلوم بغيره "957" إلا أننا نجده يدلل على وجود النقفس 
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كجوهر مخالف لجوهر البدن بالبراهين عينها التى يسوقها ابن سينا غير أنه لا 
يشير إلى ذلك صراحة ولكننا استطعنا أن نستخلص هذه البراهين من واقع 
نصوصه الفلسفية . 

أ - البرهان الطبيعى: 

هذا البرهان قال به أفلاطون وأرسطو من قبل. ويستعرض ابن سينا هذا 
البرهان بتقسيمه للحركة إلى نوعين: حركة قسرية؛ حركة إرداية فالحركة 
القرية تحدث من محرك خارجى . إما الإرداية فمنها ما.يحدث لا تقتضيه 
الطبيعة. ومنها ما يكون مخالمًا للطبيعة والنوع الأول كسقوط الحجر من أعلى 
إلى أسفل إما النوع الشانى فهو كتحليق الطيور إلى أعلى بدلا من أن تسقط 
على الأرض فهذه الحركة مضادة للطبيعة هذا البرهان يثبت وجود النفس نظرًا 
لان هذه الحركة المضادة للطبيعة تستلزم محركًا خاصا زائدًا على عناصر الجسم 
المتحرك هو النفس وابن سينا يؤكد ذلك ويقول أن للحركتين علتان وأنهما 
مختلفتان. أحدهما تسمى طبيعة وثانيهما نفسًا أو قوة نفسان("") . 

ولكن الدكتور "مدكور' ينقد هذا النبرهان ويرى أن ابن سينا اعتمد فى 
البرهنة عليه ببعض الظواهر التى لا يمكن تفسيرها تفسيرا ماديا ورأى أنها 
تستلزم قوة كامنة ومبدأ خفى هو النفسر 2940 , 

ويذكر ابن باجة دليلاً يشبه هذا البرهان فهو. يقول أن الأجسام الطبيعية 
تتحرك نوعين من الحركة فهى إما أن تتحرك إلى مواضيعها التى لها بالطبع؛ 
وإما أن تتحرك إلى ما يخالف ying A DIL Gab‏ غن الحركات الموافقة 
للطبيعة هى جميع حركات الأجسام الطبيعية التى تشارك فيها أصناف الحيوان. 
كالهوى من فوق فى حين أن الحركات المضادة للطبيعة هى التى تعاكس النفس 
فيها هذا الاتجاه مثل رفع اليد إلى فوق والطفر بالجسد إلى أعلى. أن مثل هذه 
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الحركات لا بد لها من تدخل النفس والنفس فيها تحرك بآله وهذه الآلة هى 
الحار الغريزى أو ما يجرى NDS owe‏ 

ب - البرهان السيكولوجى: 

وملخص هذا البرهان كما يقول ابن سينا أن أحوال النفس المختلفة 
وانفعالاتها من ضحك وبكاء وتعجب وخجلء وكذلك تصور النفس الناطقة 
للمعانى الكلية العقلية المجردة وإمكانها التوصل إلى معرفة المجهولات من 
المعلومات الحقيقية تصورا أو تصديقًا إن هذه الاحوال التى يختص بها الإنسان 
دون غيره من الكائنات الحية إنما توجد فيه بسبب وجود النفس. 

ويشير ابن باجة إلى هذا البرهان فى ثنايا عرضه لكتاب ' تدبير Sam ll‏ 
وكتاب "النفس" فيقول 'فالمحرك الاول الذى فينا مؤلف من خيال ونزوع» 
والنزوعى يعبر عنه بالنفس ولذلك أقول نازعتنى نفسى '"" ويقول 
'وكذلك وجود القوة الناطقة يجدها الإنسان فى نفسه ويعلمها علمًا يقينيًا لا 
يشك فيه بشىء من التشبت وذلك أنا نجد فى أنفسنا ما نميز به ونفصل عن 
سائر الحيوان المحغذى الحساسء إن الإنسان يجد فى نفسه معلومات يحتوى 
على ميز الجميل والقبيح والنافع والضار ويميزها ويجد فى نفسه آمورا يرى 
صدقها لا يشك فيها وأمؤر على ما هى ظن وأمور هى كذب لا يجور فى 
OA), > II‏ 

فسواء كان التزوع نزوع الفكر أو نزوع التشوق فهو لا يصدر إلا عن 
النفس. وكذثك سائر أحوال النفس المختلفة فهى التى تهيمن على سائر هذه 
الأمور وتوجهها التوجيه الملائم . 

ج - برهان الاستمرار: 

إذا كان ابن سينا يذكر فى هذا البرهان أنه بينما نجد الجسد يخضع للتغير 
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atl,‏ فإن النفس ثابتة باقية على حالها فالتغير الذى يطرأ على الجسم 
نتيجة التغذى والنمو يبدل من شكل الجسم ومع هذا فإن النفس التى تدبر هذا 
الجسم تبقى ثابتة لا تتبدل وهذا يعنى فى نظره أن النفس غير الجسم وأنها 
موجودة. . 

Ul‏ ابن باجة فإنه يسوق لنا هذا الديل بطريقة أخرى فيقول "... إن 
قطعت يدا إنسان أو انتزعت عيناه بالجملة» فانتزعت جميع أعضائه التى ليس 
بها قوام الحياة قيل إنه واحد بعينه. . . فظاهر من هذا القول أن المحرك الأول 
ما دام باقيًا واحذا بعينه كان ذلك الموجود واحدا بعينه سواء فقد آلاته ولم 
يجد عوضها كالشيخ الأدرد أو وجد عوضها كحال من تنبت له 
الاسنان "22590 , 

فهذا البرهان كما نرى يدل على أن الجسم هو الذى يتبدل ويتغير 
ويلحقه الفناءء أما النفس فهى واحدة باقية لا يلحقها الفناء. 

د - برهان الإنسان المعلق فى الهواء: 

وخلاصة هذا البرهان أن الإنسان إذا غفل se‏ أعضاء جسمه فإنه لن 
يغفل عن ذاته أبدًا. فيتصور ابن سينا صورة رجل يهوى فى الفضاء بحيث 
يوجد فى وضع لا يحس فيه أى عضو من أعضائه الظاهرة أو الباطنة. ولكنه 
يشعر بوجود نفسه على أنها جوهر بسيط تمامًا مخالقًا لبدنه. 

ولكن الدكتور *عاطف العراقى» ينقد هذا الدليل ويصفه بالاضطراب 
لانه طالما أن "ابن سينا" قد سبق واصر على تأكيد علاقة النفس بالجسم وإذا 
كانت النفس موجودة فإن وجودها لا بد أن يأخذ فى اعتباره أفعالها. إما إذا 
قلنا بوجودها عن طريق تجددها. فإن هذا قد يؤدى إلى عكس المطلوب 
البرهنة عليه(: WW,‏ لم نجد ابن باجة يشير إلى هذا البرهان فى 
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نصوصه. وربما يكون قد أكتفى بإظهار العلاقة بين النفس وبين أفعالها كما 
ذكرنا سابقًا بحيث إن هذا لا يحتاج إلى برهان. 

هذه البراهين التى يُسوقها “ابن سينا" وأشار إليها ابن باجة ضمنًا فى 
مؤلفاته لا تضيف شيئًا جديدا إلى البراهين الفلسفية السابقة عليه فنجد 
البرهان الطبيعى عند سقراط ١7‏ '©؛ أما برهان وحدة النفس فإننا نجده عند 
الفارابى" '" وإما البرهان السيكوليوجى وبرهان الاستمرار فنجدهما لدى 
أرسطو. رغم أن الدكتور "مدكور" ينفى ذلك ويقول إن أرسطو(؟ "2 عقد 
فى أكبر مؤلفاته السيكولوجية فى الباب الأول مناقشة آراء السابقتين عليه فى 
ماهية النفس وخواصها دون أن يعنى. كثيراً بإثبات وجودها. 

ويبقى برهان الإنسان المعلق فى الفضاء وهذا البرهان وإن لم يختلف فى 
بعض زواياه عن براهين أخرى إلا أن الصياغة الجديدة له فى صورة خيالية قد 
أدت به إلى الانتتشار عند فلاسفة وجدوا بعد ابن سينا وخاصة 
دیکارت۵ ۳۰ . 

Se,‏ نجد ابن باجة يحاول التدليل على وجود النفس كجوهر مخالف 
لجوهر البدن بالبراهين عينها التى رأيناها من قبل لدى.ابن سينا ولم يشر إلى 
هذا كل من أرخ لفلسفة ابن باجة. ويبدو أن ابن باجة قد وضع مسلمته 
الأساسية بحقيقة وجود النفس بادئ ذى بدء حتى يمكن عن طريقها إثبات 
خلود النفس متجتبًا الخوض فى أدلة ليست يقينية لإثبات وجودها كما فعل 
ابن سينا من قبل وتعرض فيها للنقد من جانب السباحثين لانها ليست أدلة 


؟ - النفس علة الوحدة فى الكائن الحى: 
يتساءل أرسطو هل تشترك النفس بكليتها عند قيامها بوظائفها المختلفة أم 
تنقسم إلى أجزاء يختص كل منها بنشاط معين؟؟؟0 "٠‏ . 
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يرفض أرسطو إمكانية قسمة النفس إلى أجزء! فيعارض بذلك نظرية 
أفلاطون فى أنها تنقسم إلى ثلاثة أجزاء: العقل الذى يميل إلى الخير؛ 
والشهوة التى تسعى لإرضاء الحاجات اللمادية» والقوة الوسيطة التى هى 
الحماسة أو النضب. وحجة أرسطو فى ذلك أنها لو انقسمت فماذا يكون علة 
وحدتها ويئتهى إلى أن النفس ذات طبيعة واحدة متجانسة لا تنقسم بدليل أننا 
نلاحظ فى بعض أنواع النبات والحيوان أنها إذا قطعت أجزاء فإن كل جزء من 
هذه الأجزاء يظل محتفظا بكل خصائص النفس فى الجحزء OM SM‏ 

ويتابع ابن باجة أرسطو فى أن النفس ليست منقسمة إلى أجزاء. وإذا 
كان أرسطو قد برهن على وحدة النفس بمثال النبات فإن ابن باجة اتخذ من 
الإنان مثلاً ليبرهن به على هذه الوحدة فهو يرى أن الإنسان قد يلحقه تغير 
فيوجد فى بداية أمره جنينًا ثم يتدرج إلى طفل يافع ثم إلى شاب ثم كهل ثم 
شیخ» وقد يكون عالمًا بعد أن كان جاهلاً وكاتبًا بعد أن كان أميًا. وهو مع 
ذلك ورغم هذه التغيرات واحد بالعدد لا مرية فى ذلك . فإذا شاهده الجس 
فى حال من الأحوال ثم شاهده فى حال,أخرى بعيدة عنها لم يعلم هل هو 
ذلك الواحد أم لا؟ 

وكذلك إذا فطعت يدا إنسان أو رجلاه أو اتتزعت عيناه وبالجملة ' 
فانتزعت جميع أعضائه التى ليس بها قوام الحياة قيل أنه واحد بعينه. فالصبى. 
فد تسقط أسنانه وينبت له غيرها وهو واحد بعينه وكذلك لو امكن أن توجد 
له رجلان ويدان عوض الرجلين واليدين التالفتين لكان ذلك الواحد بعينه 
والظاهر من قول ابن باجة أن المحرك الاول ما دام باقيًا واحدًا بعينه كان ذلك 
الموجود واحدا بعينه سواء فقد آلاته ولم يجد عوضها كالشيخ الادرد عوضها 
كحال من تنبت له الأسنان. 
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.وقد يعتقد البعض أن القول بقوى نفسية مختلفة يصدر عن كل منها 
فعل خاص قد يؤدى بنا إلى القول بانفصال الوظائف النفسية بعضها عن 
بعض وهى فكرة يرفضها علم النفس الحديث الذى يذهب إلى أن الظواهر 
النفيسة ذات وحدة لا تنجزأ وهى تصدر عن الإنسان ككل بحيث لا توجد 
أفعال عقلية محضة أو انفعالية محضة لا تدخل فيها عناصر نفسية أخرى. 

وابن باجة كما مر بنا لا يقول بانفصال القوى والوظائف النفسية بل 
يثبت بأدلة بينة وحدة الحياة النفسية فالنفس هى البدأ الذى يحقق وحدة الجسم 
وكذلك وحده الكائن الحى المركب من النفس والجسم معًا. 

؟ - خلود التّس: 

إذا نظرنا إلى مذهب ابن باجة فى الخلود وجدنا أثر الفارابى واضحًا فى 
مذهبه رغم أننا نلاحظ أن موقف الفارابى من خلود النفس لا يخلو من 
اضطراب ظاهر. فهو تارة ينكره وتارة أخرى يقول به وتتلخص وجهة نظر 
الفارابى فى أنه يذكر أن هناك ثلاث نفوس: 

فالنقس الفاضلة بمواظبتها على أفعال الخير تعد أقوى وأفضل وأكمل 
إلى حد يستغنى فيه عن المادة فلا تتلف بتلفهاء أما النفس الجاهلة فإنها تظل 
غير مستكملة بل محتاجة: ف قوامها إلى المادة ضرورة فيكون مصيرها إلى 
العدم. كذلك النفس المرضية التى لا تصغى إلى قول مرشد ولا نصيحة معلم 
لانها لم تشعر بمرضها فتبقى هيولانية ولذلك لا تفارق المادة. 

وهناك نوع ثالث من النفوس لا يخلد فى النعيم ولا يفنى آيضًا يفناه 
الجسد بل يظل بعد فتاء الجسد خالد فى الشقاء. هذه النفوس تعرف السعادة 
ولكنها تعرض عنها وهى.تشبه النوع الاول فى أنها بلغت مرحلة العقل 
المستفاد ولكتها تشاغلت بما تورده الحواس عليها وبعدت عن طريق 
OV)‏ َ 
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أما موقف ابن باجة من خلود النفس فقد كان واضحًا تام الوضوح 
ذلك أنه قد ميز منذ البداية بين النفس الفردية الفانية بفناء الجسد لأن النفس 
هنا ae‏ للجسد ولا بقاء للصورة فى الكائنات الطبيعية بدون المادة طبقًا 
لمذهبه فى العلاقة الضرورية بين الهيولى والصورة؛ إما العقل النوعى الإنسانى 
فقديم وباق وغير متغير شأنه فى ذلك شأن العقل الفعال أو عقل الفلك 
العاشر فالعقل الإنسانى أسمى مراتب الموجودات فى العالم السماوى ولذلك 
يمكن له أن يتعقل العقل الفعال ويتحد به بلا تميز بينهما ولا يتحقق هذا 
الاتحاد كما يقول "'ديبور' إلا لعقل المفكرين العباقرة القادرين على أكتشاف 
Lad‏ بالتفكير(١١"‏ يقول ابن باجة 'وأليق الوجودات بالفناء الوجود 
الجسمانى وأليقها بالدوام الوجودات العقلية """" ويستطرد اثلا 'وذلك متى 
كانت الصورة الروحانية الموجودة فى النسفس واحدة بالعددء ولم يكن فيها أن 
تكون واحدة بالنوع أصلاً فإن تلك الصورة الروحائية موجودة أبدًا وكانت غير 
كائنة ولا فاسدة بل ساكنة؛ كما تبين ذلك فى العقل المستفاد وحده» فبين أن 
ذلك العقل هو الذى لا يدركه البلى ولا السن"0١١22.‏ وهذا العقل هو ثواب 
الله ونعيمه على من يرضاه من عباده ومن جعل له هذا العقل فإذا فارق البدن 
بقی نورا من الأنوار يسبح الله ويقدسنه مع النبيسين والصديقين والشهداء 
والصالحين وحن أولئك رفيئً'"' . 

فكان ابن باججة فى قوله بالخلود إنما يخص به العقل أو “جزء النفس 
الناطقة " إذ أنه مجرد غاية التجريد مخلص من المادة فحق له الدوام والخلود. 
أما النفس الفردية فليس الأمر فيها على ذلك الحال إذ أنها لا كانت هى القوة 
المحركة التى تمد الأجسام الطبيعية (العضوية) بالحياة وتغذيها وتنميها فالخلود 
لا يخصها وإنما هو خاص بالعقل. ولذلك يقول ابن باجة' إن هذا العقل 
الذى يكون واحدا هو ثواب الله ونعمته على من يرضاه من عباده فلذلك 


"323 


ليس هو المثاب والمعاقب؛ وليس الثواب والنعمة على مجموع قوى النفس 
وإنما الثواب والعقاب للنفس النزوعية وهى الخاطئة والمصيبة "22100 , 

ولقد كان موقف ابن باجة من خلود النفس هدمًا لسهام نقد الفيلسوف 
الصوفى الآندلسی "ابن سبعین" فقد شدد عليه حملته ونعته بكل نعت شنيع 
وبدأ هجومه بقوله "أن ابن الصائغ الذى يقول أنه خلص مسالة النفس والعقل 
وأنه جاء فيها بالصواب وأنه بلغ الغاية بذلك لم يفعل شيئًا وجملة ما وقف 
عليه وحققه فيما يذكر ابن سبعين أنه جعل الإنسان مؤلف من شيئين شىء 
فان وشىء باق وبحث عن ذلك فى رسالة الاتصال بصناعة البحث وقدم 
لذلك بالكلام على الواحد بالذات والواحد بالعرض ويعقب ابن سبعين بان 
هذا الذى رامه ابن باجة ليس بحق وهو مكتسب من صناعة أرسطو وغلط فى 
(FI‏ 


الذى اعتقده فيه 


ولكن لا ينبغى لنا أن نأخذ حكم ابن سبعين حكمًا عاما إذ أنه حكم 
فردى ذلك لأنه يوازن بين آراء الفلاسفة كابن باجة وابن رشد والفارابى وابن 
سينا والغزالى ثم يتهى إلى تفنيدها وإثبات تهافتها بالقياس إلى مذهبه هو. 
وكما يقول الدكتور التفتازانى أن نقده. لآراء أولئك الفلاسفة لا يخلو من 
تحامل وهو يخرج فيه عن الحد اللائق أحيانًا وكما يدل على عصبية اتصف بها 
بعض الاندلسیین . 

+ - بطلان القول بالتناسئ؛ 

يتفق رأى ابن باجة فى أمر المعاد مع رأى الفلاسفة الذين لا يسلمون إلا 
بالمعاد الروحانىء» إذ أن هؤلاء ينظرون إلى الإنسان على أنه النفس الناطقة 
المجردة وأن البدن آله لها تستعمله وتتصرف فيه لاستكمال جوهرهاء فالنفس 
الناطقة لا تقبل الفناء وذلك لأنها بسيطة وهى موجودة بالفعل فلو قبلت الفناء 
لكان للبسيط الذى هو النفس فى حال كونها موجودة فعل بالنسبة إلى 
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وجودها وقوة بالنسبة إلى فتائها وفسادها وهذا محال OY‏ حصول أمرين 
متنافضين لا يكون إلا فى محلين Wingy Oy place‏ يعنى كما يقول "ابن 
سينا" أن المعاد يكون للنفس لا للبدن وهذا الاختصاص للنفس إما هو قائم 
على التمييز بين المحسوس والمعقول إذ أنه يرى أن العقل لا يقف عند حدود 
المحسوسات بل لا بد له من الصعود إلى البرهان طالما أن هناك من السعادة 
والشقاء ما هو مدرك بالعقل والقياس البرهانى» وهى السعادة والشقاء التى 
للانفس*'" كذلك نجد ابن باجة يرفض دعصوى القائلين بالتناسخ عمومًا 
ويقول U‏ كان المحرك الأول فى الإنسان واحدا باقيًا بعينه كان الموجود واحدا 
بعينه سواء فقد آلاته ولم يجد عوضها أو وجد عزضهاء ولا وقف عند هذا 
القول بعض من نظر فى العلم الطباعى أداه ذلك إلى القول بالتناسخ لكن 
القول بالتناسخ محال وسبب قولهم بالتناسخ أنهم أخحذوا المحرك الأول فى 
الإنسان جملة دون تفصيل وجعلوا واحدا بالعدد ما ليس بواحد. 

ولكى يبطل ابن باجة القول بالتناسخ يفترض أننا إذا قلنا أن العقل واحد 
بالعدد فى كل إنسان فإن ذلك سيؤدى إلى القول بأن الأناس الموجودين 
والذاهبين والغابرين واحد بالعدد ولكن ابن باجة يرى أن هذا القول غير مقنع 
وعسى أن يكون محالا " وبالجملة فإن كان هذا عقل واحد بالعدد فالأشخاص 
الذين لهم مثل هذا العقل كلهم واحد بالعدد كما لو أخذت حجر مغناطيس 
ولفقته بشمع فحرك ذلك الحديد أو حجر آخر ثم لففته بزفت فحرك الحديد 
تلك الحركة ثم لففته بشمع فحرك ذلك الحديد أو حجر آخر ثم لففته بزفت 
فحرك الحديد تلك الحركة ثم لففته بأجسام أخرء لكانت تلك الأجسام الحركة 
كلها واحدا بالعدد كالحال فى ربان السفينة كذلك هذاء إلا أنه لا يمكن فى 
الأجسام أن يكون واحد) منها فى أجسام واحدة معا فى وقت واحد كما يمكن 
ذلك فى المعقولات فهذا هو الذى كان أصحاب التناسخ يؤمونه غير أنهم 
وقفوا AVY‏ 
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والواقع أن ابن باجة لم يعتقد بالمعاد الجسمانى لانه لو كان قد أعتقد 
ذلك لكانت فكرته عن النفس الكلية قد هدمت تمامًا ولذلك فقد قال بمعاد 
روحانى يخص النفس الكلية. ويقترب نقد ابن باجة للقائلين بالتناسخ من 
نقد أبى البركات البغدادى الذى ذكره فى كتابه "المعثبر فى الحكمة' فهو يقول 
'إنه لو كان للأبدان الكثيرة نفس واحدة لكانت حصة كل بدن منها إما أن 
تكون هى حصة الآخر بعينها أو تكون حصة الآخر غيرهاء ولو كانت حصة 
هذا البدن من النفس الواحدة التى يسمونها نفسًا كلية هى حصة البدن الآخر 
لكان كل ما ينسب من الأفعال إلى نفس هذا ويوجد من الأحوال فيها وينسب 
إلى نفس الآخر ويوجد فيها فكان لا يختص أحدهما دون الآخر بفعل ولا 
يتميز عنه بحال فكان إذا اغتم شخص من الناس يغتم الباقون.. . وكذلك 
كان يلزم أن لا يعلم أحد من الناس ويجهل الباقون ولا يتذكر وينسون فإذا 
كانت النفس فى الاشخاص واحدة بالشخص يشتركون فيها وجب أشتراكهم 
لا محالة فى هذه الاحوال والافعال ونجد هذا فى غاية الاستحالة والمخالفة 
للموجود* ۲" . 

وبهذا المعنى يقول ابن باجة "إنه متى وضعنا كل معقول واحداً بالعدد 
لزم من ذلك رای يشبه آهل التناسخ *"""' ولا يجوز بناء على ذلك انتقال 
النفس من جسد إلى جسد كما يقول التناسخيون. 

6- النمس علة حركة الكائن الحى وهى يست متحركة بذاتها. 

لا شك أن تفسير ابن باجة لمصدر الحركة فى الجسم يبدو فيه متأثر) إلى 
حد كبير بآراء أرسطو من ذلك ما يذهب إليه ابن باجة من أن المحرك الاقصى 
للحيوان لا يمكن أن يكون-جسمًا أصلأً لأنه قد تبين فى العلم الطبيعى أن 
كل متحرك فله محركء وأن للح رك إذا كان جسم فإنه يحرك بأن يتحرك 
ولذلك يحتاج المحرك إذا كان جسمًا إلى محرك آخر. فإذا كان هذا الآخر 
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جسمًا فقد مر الأمر إلى غير نهاية"""ء او انتهى الأمر إلى محرك يحرك بان 
يتحرك وذلك بأن لا يكون جما ومن ذلك ينتهى ابن باجة إلى القول بوجود 
قوة نفسية ليست لها حركة ذاتية بل هى محرك غير متحرك وهى التى تحرك 
الجسم المتصل بها يقول ابن باجة 'إن كل متحرك فله محرك.... وإن 
المحرك قد يكون جسمًا وقد يكون لا جسمًا ولا قوة جسمانية "2517 ويقول 
"... كذلك ذوات الأنفس فلا تحتاج إلى محرك خارج فإنها تتحرك بذواتها 
والمتحركة بذواتها بعضها من تلقائها وهو الذى لا يحتاج فى تحريكه إلى آخر 
غيره كأنواع الحيوان "2750 . 

هذا المحرك كما يقول ابن باجة إن لم يكن جسمًا فلابد وأن يكون 
المتحرك الأول عنه جسمًا حتى يكون هذا الجسم كالهيولى بالنسبة للمحرك 
الذى هو الصورة وذلك لأنه لايممكن أن يكون المحرك الأقصى للحيوان فى 
غير هيولى؛ لكن ليس أى جسم كما ذكرنا هو الذى يقبل الحركة ولذلك متى 
بردت الأعضاء يطلت حركتها. أما مصدر هذه الحرارة كما يقول ابن باجة فهو 
القلب وابن باجة كما ذكرنا متأثر هنا بأرسطو الذى يعد القلب عضو أصليًا 
ومصدر) لجميع وظائف الحياة الحيوانية0 5 , 

«فهناك النفس والآلة الأولى على ما تلخص. . . هى الحرارة الغريزية 
فحيث ينبوع الحرارة الغريزية فهناك النفس والقلب على ما شوهد بالتشريح 
هو ينبوع الحرارة الغريزية فالقلب هو مبد الحيوان7"") ويقول ly? Cat‏ 
الروح الغريزى ففيه المحرك الذى لا يتحرك وهذا يحرك الحيوان وبهذا يوجد 
الحيوان متحركًا من تلقائها وإذا ذهب هذا الروح عند موت الحيوان. بقيت 
تلك (المتوسطات) غير متخركة TANS ee Vy‏ 

بما تقدم يتضح لنا أن ابن باجة قد عالج مسألة النفس من ناحيتين 
مختلفتين فعرض لها من الناحية الفيزيقية موضحًا مراتب النفوس وقواها وإن 
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لم يتوسع فى تحليلها من الناحية التشريحية الطبية كما فعل ابن سينا. كذلك 
عرض لها من الناحية الميتافيزيقية فحاول البرهنة على وجودها من أجل إثبات 
خلودهاء وإذا كان ابن باجة فى تعريفه للنفس قد اتبع نهج أرسطو بحيث 
جعلها صورة للبدن إلا أنه لكى يشبت خلودها ذكر أن النفس العاقلة هى 
جوهر الإنسان وأنها لا تفنى بفناء الجسم وأن المعرفة الحقة هى سبيل الصعود 
إلى العالم العلوى فكان بذلك تابعًا لنهج الفارابى. 
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هوامش الباب الثانى 


١‏ - عند كتابة هذا الكتاب (الذى هو فى الأصل رسالة ماجستير) لم 
تكن هذه المؤلفات قد نشرت بعد وقد ظهر كتاب شروحات السماع 
الطبيعى لابن باجة بتحقيق د. معن زيادة عام 1918م عن دار 
الفكر ببيروت. 

۲ - أرسطو طاليس: علم الطبيعية الكتاب الأول. الباب الأول ص 
۸ ترجمة بارتلمى سالتهلر. 

۳ - تعاليق ابن الصائغ على كتاب الفارابى أيساغوجى (مخطوطة 
مصورة ص۲). 

. "١ص ابن باجة: النفس‎ - ٤ 

© - المرجع السابق: ص YO‏ 

وانظر أيضًا: 

رسالة الحدود ' لابن سينا حيث يعرف الحد بأنه " القول الدال 
على ماهية الشىء أى على كمال وجوده الذاتى وهو ما يتحصل له 
من جنسه القريب وفصله '(ص78). 

- المرجع السابق ص ۳١‏ "اللواحق هى الأعراض وهى كل ما لا 
يدخل فى ماهية الشىء مثل الخركة والسكون والقوة والفعل... 
إلخ» 


۷ - ابن باجة: هامش کكتاب النفس ص TY‏ 


١ 


ه - ابن باجة: كتاب النفس ص۳۲ . 


4 - المرجع السابق ص١7‏ (بفسرق أرسطو بين السبب القريب والسبب 


\\ 


1 


1 
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البعيد فقال "السبب القريب هو الطبيب لهذه الصحة؛ والسبب 
البعيد وهو ذو الصناعة وبالجملة الشامل يكون بعيدا والجزئى يكون 
قريبًا لان الصناعة شامل للطبيب وغيره فهو سبب بعيد والطبييب 
أقرب منه وهذا الطبيب أقرب من الطبيعة ' أرسطوطاليس. الطبيعة 
شرح أبو على ص5 ٠١‏ تحقيق د. عبد الرحمن بدوى). 
- ابن YO eo tll OLS tek‏ 
- المرجع السابق ص٥"‏ . 
- المرجع السابق ص YO‏ 
- المرجع السابق ص٠٣‏ . 
- تعاليق ابن الصائغ على كتاب الفارابى من أيساغوجى (مخطوطة 
مصورة) ص۲ . 
- المرجع السابق ص۲ (والعلم الطبيعى فى نظر الفارابى هو العلم 
الذى ينظر فى الاجسام الطبيعية والأعراض التى قوامها فى هذه 
الأجسام ويعرض الاشياء النى تتتج عنها والتى بها والتى لها توجد 
هذه الأجسام التى قوامها-فيها) إحصاء العلوم ص"؟ . 

وأيضا: يوسف كرم: الطبيعة وما بعد الطبيعة ص6١)2 ١٠١‏ . 
- يقصد ابن باجة بالفعل التحريك فهو يقول (والتحريك يقال له 
فعل والمحرك لهذه الحركة يقال له فاعل والفحص هو عن هذه 
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الحركة التى تلقب بالانفعال وعن التحريك الذى هو الفعل) الكون 
والفساد لابن الصائغ ص۲۲ . 

۷ - ابن باجة - النفس ص87 . 

. أرسطو طاليس: الطبيعة‎ Cat وانظز‎ ٤۸ المرجع السابقق: ص‎ - \A 

مقدمة بارتلمى سانتهلر ص۱۲۳ . . 

- المرجع السابق ضص78. 

- المرجع السابق ص ٠١ :١4‏ (نلاحظ أن ابن باجة قد استعمل 

كلمة الجسم الطبيعى وجعلها مرادفة لكلمة الجرم الطبيعى على نحو 

ما استعملها أرسطو ثم ابن سينا بعد ذلك). 

١‏ - ابن باجة: هامش النفس ص ١4‏ (استعمل ابن باجة كلمة صناعة 
ولم يستعمل كلمة مهنة لأن الأجسام الصناعية تشمل الأجسام 
المؤجودة بطريق المهنة والاجسام الموجودة بطريق الحسيوان غير 
الناطق. والأولى مثل السرير والكرسى والسيف. . . إلخ والثانية 
مثل العسل والشمع الموجودين عن النحل) هامش ص .١9‏ 

١‏ - المرجع السابقء قارن "أرسطو طاليس" الذئ يقول (كل 
الكائنات الطبيعية تحمل فى أنفسها مبدأ حركتها وسكونها سواء بان 
بعضها له حركة النقلة فى المكان أو بأن AV aad‏ لها حركة نمو 
وفساد داخلية» أو het‏ بأن أخررى لها حركة استحالة أو تحول فى 
الكيفيات التى لها) مقدبة بارتلمى سانتهلر ص 177 . 

۳ - ابن باجة هامش النفس: ص٣۲.‏ 


4 - المرجع السابق ص۲۷ . 
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6 - ابن باجة: النفس ص٦۲‏ . 

1 - ابن باجة: هامش النفس: ص۲۷ . 

۷ - المرجع السابق :ص٣۲‏ . 

۸ - ابن باجة» النفس ص .۲١‏ 

. ۲٤ص ابن باجة هامش النفس‎ - ٩ 

۰ - ابن باجة النفس ص .۲٤‏ 

. ٠٤١ ابن باجة: قول يتلو رسالة الوداع ص‎ - ١ 

۲ - ابن باجة: هامش النفس ص 1۲ . 

۳ - المرجع السابق ص1۲ انظر أرسطوطاليس (الطبيعة الكتاب الأول 
- الباب العاشر ص ٤٤١ - ٤۳۸‏ ترجمة بارتلمى سانتهلر). 

4" - ابن باجة النفس ص77 . 

٠‏ - إن مبادئ الموجود كما حددها أرسطو اثنان بالعدد من وجهة نظر 
معينة ويمكن أن تكون ثلاثة باعتبارها من وجهة نظر مخالفة بعض 
الشىء وهى الهيولى أو ا موضوع والصورة؛ والعدم (أرسطوطاليس: 
علم الطبيعة تعليق بارتلمى سانتهلرص19). 

أ تابرل غه اسلو رفو عير حي اا اة 
مكتملة بل هى شبيهة بفكرة ال06805 الافلاطونية» أى ذلك الخليط 
الذى يفسر به علماء النفس التحليليين رؤية المادة فى الاحلام وهى 
ليست ماهية أو كمية أو كيفية؛ وهى ليست واحده من المقولاات 
المعروفة إذ هى قوة صرف» 

(د آبوريان. تاريخ الفكر الفسلفى جاص١١).‏ 
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۷ - ابن باجة النفس: ص .8١‏ 

۸ - المرجع السابق ص1۷ . 

٩‏ - ابن باجة النفس ص١٠‏ - 5١‏ قارن ابن رشد ' تلخيص النفس 
ص ه حيث يقول "إن الأجسام التى توجد صورها فى المادة الأولى 
وجوم "اول" لا يمكن أن تتعرى منها المادة وهى الأجسام البسيطة 
وهى أربعة: النار - الهواء - الماء - الأرض. 

1 - المرجع السابق ص۸۸ . 

. المرجع السابق ص54‎ - ١ 

۲ - ابن باجة هامش النفس ص 75 'وأيضًا هامش النفس ص45 
'وقد حاول أرسطو أن يبدل بفكرة الصورة الافلاطونية (المثل) فكرة 
الصورة فى مقابل الهيولى مع ملاحظة أن الهسيولى تتعسشق دائمًا 
الصورة وبهذا يمكن للحركة أن نتم "د. عبد الرحمن بدوى: 
أرسطو ج؟ ص ۱۱۸ . 

۳ - ابن باجة: النفس ص ۷۷. . 

44 - ابن باجة: هامش النفس WW ge‏ وقارن ابن رشد: تلخيص 
كتاب النفس ص۴ . 

Ve ابن باجة: هامش النفس ص‎ - ٥ 

5 - ابن باجة: النفس ض۲٦‏ . 

۷ - المرجع السابى ص۳٦‏ أيضًا هامش النفس ص۲٦ء‏ قارن ابن 
رشد: تلخيص النفس ص٤‏ "وتبين أيضًا أن هذه المادة الأولى ليس 
يمكن فيها أن تتعرى عن الصورة لانها لو عريت منها لكان ما لا 
يوجد بالفعل موجودا بالفعل' . 
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8 - ابن باجة النفس ص54. 

4 - المرجع السابق ص4١‏ . 

. ٠٤ص المرجع السابق‎ - ٠ 

. ۲٤ص ابن باجة: هامش النفس:‎ - ١ 

۲ - ابن باجة: النفس ص٤۲‏ . 

۳ - ابن باجة: هامش النفس ص٥٤‏ . 

44 - (ونلاحظ أن ابن باجة لا يقصد بالعدم عدم بالإطلاق» إذ ليس 
ها هنا ما ليس بموجود على الإطلاق فإنه لا يوجد عدم مطلق كما 
يوجد وجود مطلق بل عدم مضاف إذ كان العدم عسدمًا لشىء). 
هامش النفس ص .)٤٤ - ٤۳‏ 

. ٤٥ص المرجع السابق‎ - ٠ 

65 - المرجع السابق ص۳٦‏ . 

۷ - أرسطو طاليس: علم الطبيعة. مقدمة بارتلمى سانتهلر ص9١‏ . 

8 - ابن باجة: هامش النفس .)١‏ 

8 - ابن باجة: النفس ص47 . 

- ابن باجة: هامش النفس ص۴٤‏ . 

. ابن باجة هامش النفس ص47‎ - ١ 

cp Ley Vageg فى‎ ft Legh ple ol ghost st 11 
العدم بل من إمكان أى من وجود بالقوة.‎ 


۳ - ابن باجة : هامش النفس ص٣٤‏ . 
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4 - المرجع السابق ص44 . 

8 - ابن باجة: النفس ص 44 . 

5 - ابن باجة: هامش النفس ص VE‏ 

۷ - ابن باجة: النفس ص1۸ . 

A‏ + ابن باجة: هامش النفس ص 54 وانظر أيضًا د. عبد الرحمن 
بدوى: أرسطو ص ۱٤۳‏ 

4 - د. أبو ريان. تاريخ الفكر الفلسفى ج؟ ص 7٠١‏ - ص۷۳. 

. ٦۲ص ابن: باجة : هامش النفس‎ - ۷٠١ 

Te ابن باجة: النفس ص‎ - /١ 

7" - ابن باجة: قول يتلو رسالة الوداع ص ٠٤١‏ . 

VY‏ - *والمادة والصورة إذا كانا جوهرين. فهما جوهران ناقصان» لان 
الجوهر الناقص هو الذى لا يفسر وحده جميع خصائص.الجسم ولا 
تحدث جميع الأفعال المعهودة منه. إنهما متخمدتان اتحادًا جوهريًا 
يكمل إحداهما بالأخرى فتتقومان جوهرا تامًا واحدا كما يقول ابن 


رشد"' . 
يوسف كرم: الطبيعة وما بعد الطبيعة ص ص 1۷ء ۱۸ . 


٤‏ - تعليق ابن الصائغ على كتاب ايساغوجى للفارابى (مطوطة 
مصورة) ص٤۲‏ . 


.۸١ ابن باجة: النفس ص‎ - ۷١ 


7 - يوسف كرم الطبيعة وما بعد الطبيعة ص ص ۲1 


۲ 


۷ - د. عاطف العراقى : الفلسفة الطبيعية عند ابن سينا ص ٠۹۸‏ 

۸ - ابن باجة: هامش النفس ص ۲٤‏ أيفمًا: د. أبو ريان: تاريخ 
الفكر ص .7١‏ 

٩۹‏ - ابن باجة هامش النفس ص 56 (لم يفصل ابن باجة القول فى 
علل الموجودات. ولكننا وجدنا أنه يتابع أرسطو فى رأيه فيذكر أن 
العلل أربعة ويحدد أسماءها وأعمالها فآثرنا عرض رأى أرسطو 
حتى يكتمل لدينا المعنى خاصة من وجهة النظر الطبيعية) . 

.٠١١ص أرسطوطاليس: الطبيعة. المقالة الثانية الفصل الثالث‎ - ٠ 
تحقيق د. عبد الرحمن بدوى.‎ 

١‏ - تعليق ابن الصائغ على كاب أيساغوجى للفارابى (مخطوطة 
مصورة ض .۲١‏ 

7 - المرجع السابق ص١١‏ . 

47 - أرسطو طاليس: الطبيعة. الفصل الثالث ص ٠١7‏ محقيق د. عبد 
الرحمن بدوى. 

4 - تعليق ابن الصائغ على كتاب ايساغوجى للفارابى (مسخطوطة 
مصورة) ص ۲۱ . 

٥‏ - ابن باجة: هامش النفس ص ۳۲ز 

1 - تعليق ابن الصبائغ على كتاب أيساغوجى للفارابى (مخطوطة 
مصورة) ص٣٠‏ . 

۷ - د. عاطف العراقى :الفلسفة الطبيعية عند ابن سينا ص۷١٠‏ . 


۸ - ابن باجة: النفس ۳ . 
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8 - يستخدم ابن باجة كلمة ما بالقوة مرادفة لكلمة الممكن 
ويقول والممكن وما بالقوة واحد بالموضوع اثنان بالقول "النفس 
ص 7140 . 

. ٤٦ص المرجع السابق‎ - ٠ 

. ٤٦ص المرجع السابق‎ - ١ 

7 - ابن باجة: هامش النفس ص ۳٦ء‏ أيضًا النفس ص 57 . 

۳ - ابن رشد: تلخيص ما بعد الطبيعة ص 90. 

4 - ابن باجة: النفس ص OF‏ 

AQ ye المرجع السابق‎ - 

١‏ - المرجع السابق ص ١4‏ - أيضا ابن رشد: تلخيص ما بعد الطبيعة 
oe‏ 4 

۷ - ابن باجة: هامش النفس ص 19. 

. ٥٩ المرجع السابق ص‎ - 4A 

9 - المرجع السابق ص VE‏ 

٠‏ -الكون والفساد: ص ١7‏ 'شرح ابن ياجة' قارن 'أرسطو" 
الذى يرى أن الهيولى لما كانت بالقوة وفى حالة انفعال فإنه لا 
يمكن أن تطلق عليه العلية إطلاتًا حقيقيًا وإنما على سبسيل التمش 
وحده (د. عبد الرحمن بدوى أرسطو ص”177). 


.۲٤ ابن باجة: النفس ص‎ - ١ 
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۲ - د.عاطف العراقى: الفلسفة الطبيعية عند ابن سينا ص ٠۹۰‏ . 

۳ - ابن باجة: هامش النفس ص٥٤‏ . 

. 19 -المرجع السابق‎ ٤ 

1-0 تعليق ابن باجة على كتاب أيساغوجى للفارابى (مخطوطة 
مصورة) ص70 . 

. ابن باجة: الغاية الإنسانية ص98‎ - ٠١ 

۷ - انظر الفصل الخاص بمؤلفات ابن الصائغ . 

(*) وابن باجة كثير ما يستشهد بمؤلف أرسطو فى 'السماء والعالم' 
وقد اعتمدنا فى كتابنا على الأقوال التى ذكرها ابن الصائغ واعتمد 
عليها من كاب أرسطو كما أنه يشير إلى مؤلف له فى 'الآثار 
العلوية' ويذكر بعض الاقوال التى وردت فيها واعتمدنا عليها. 

۸ - انظر الفصل الخاص بمؤلفات ابن الصائغ . 

4 - وهو شرح لابن الصائغ على كتاب الحيوان لأرسطوء واستند 
إلى بعض الاقوال التى وردت فيه. 

. ٤۸ص -ابن باجة: النفس‎ ٠ 

. -المرجع السابق ص44‎ ١ 

۲ - المرجع السابق ص39 . 

۴۳ - المرجع السابق ص ٤۸ - ٤۷‏ . 

4 - ابن باجة: رسالة الوداع ص ٠٠١‏ . 


6 - ابن باجة: النفس: الا. 
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7 - ابن باجة: رسالة الوداع ص ٠٠١‏ . 
۷ - ابن باجة: النفس ص 44 . 

4 - ابن باجة: هامش النفس ص ”37 . 
8 - المرجع السابق .١‏ 

.۷۲ ابن باجة: النفس ص‎ - ٠ 

. ۷١ المرجم السابق ص‎ - ١ 

7 - المرجع السابق ص 1۸ . 

17 - ابن باجة: المرجع السابن ص ٤١‏ . 
84 - ابن باجة: الكون والفساد ص .۲٤‏ 
٥‏ - ابن باجة: الكون والفساد ص٤۲‏ . 
١‏ - ابن باجة: رسالة الوداع ص Vo‏ 


17 - ابن باجة: النفس ص 148 . 


8 - تعليق ابن الصائغ على كتاب أيساغوجى للفارابى (مخطوطة 
مصورة) ص 30. وانظر أيفمًا: د. معن زيادة الحركة من الطبيعة 
إلى ما بعد الطبيعة: دراسة فى فلسفة ابن باجة الأندلسى ص VA‏ 
(وهو كتاب مضاف حديثا لاستفادة القارىئ حيث إنه لم يكن قد 


طبع بعد عند كتابة هذه الرسالة) 


84 - ابن باجة: هامش النفس ص ٠١١‏ وانظر أيفمًا يوسف كرم 


الطبيعة وما بعد الطبيعة ص VV‏ 


ham! 


.1۳ - ابن باجة: هامش النفس ص ١١٠ء۰ Cat jail,‏ يوسف كرم: 
الطبيعة وما بعد الطبيعة ص .۲١‏ 


. ٠١۹ ابن باجة: رسالة الوداع ص‎ - ١ 

1۳۲ = تعليق ابن الصائغ على كتاب 'بارى آرمنياس " للفارابى 
(مخطوطة مصورة) ص١4.‏ 
مصورة 4 ص ٤١ - ٤١‏ . 

4 -- أرسطو طاليس . الطبيعة مقدمة بارتلمى سانتهلر ص ۲۳ وأيغًا 
ص ۱۱۲ . 

6 - ابن باجة: هامش النفس ٠1‏ . 

(#) سبق أن أشرنا فى الفصل الثانى إلى أن ابن الصائغ "اول فيلسوف 
أندلسى بنى فلسفته الطبيعية على الرياضة والهندسة. 

. ابن باجة: فى الغاية الإنسانية ص88‎ - ١ 

۷ - ابن باجة: هامش النفس ص٤‏ . 

۸ - ابن باجة: رسالة الوداع ض 1719 . 

۹ - ابن باجة: فى الغاية الإنسائية ض ٠١٠١‏ . 

(#) إن ما نقصده بالحركة التى لا بد وأن يكون لها مبدأ ونهاية إنما هى 
الحركة الكائنة الفاسدة أى المستقيمة التى لها بداية ونهاية وهى 
الحركة الخياصة بالكائنات الحية والاسطقات. إما الحركة الارلية 
الدائرية المتصلة فى المكان والزمان فهى الحركة التى ليست لها بداية 
ولا نهاية وهى حركة السماء الأولى . 


PV 


4 -ابن باجة: هامش النفس ص 6١‏ 

.6١ -ابن باجة: هامش النفس ص‎ ١ 

oY 60+ ابن ابجة: النفس ص‎ - VEY 

وانظر أيفمًا: د. معن زيادة: تحفيق شروحات السماع 

JVNT ابن باجة: رسالة الوداع ص‎ - Ver 

٤‏ - تعليق ابن باجة على كتاب أيساغوجى للفارابى 'مخطوط 
مصورة" ص ٠۴‏ . 

. ۲٤ص ابن باجة: هامش النفس‎ - ٥ 

.1 - المرجع السابق ص ٤١‏ . 

. ۲۰۲ د. عبد الرحمن بدوى: آرسطو ص‎ VEV 

أيضا د. عاطف العراقى الفلسفة الطبيعية عند ابن سينا 
هامش ص ۲۰۱ . 

4 - د "أبو ريان" تاريخ الفكر الفسلفى ج ۲ ص ص ١٠١٠ء‏ 
Cal, 1۰۸‏ >" عبد الرحمن بدوى. أرسطو ص ۹۱. 

* - المقولات عشر عند أرسطو وهى 'الجوهر. الكم. الكيف 
الإضافة. المكان. الزمان. الوضع. الملك . الفعل .الانفعال' ولكن 
ابن باجة يغفل مقولة الفعل ولعله - من وجهة نظرنا يوحد بينها 
ويين مقولة الانفعال فى مقولة "أن يتفعل» 

8 - ابن باجة: النفس ص ۹۲ . 


6 - ابن باجة: الكون والفساد ص ٠۲‏ . 


۴۸ 


.)١ -ابن باجة: هامش النفس ص‎ ١ 
. ۲١ص المرجع السابق‎ - 1o۲ 

۴۳ - ابن باجة: الكون والفساد AY‏ 
\og‏ - المرجع السابق ص VO‏ 

6 - ابن باجة: الكون والفساد ص٦"‏ . 
Yor‏ - المرجع السابق ص ۳۸. 

۷ - ابن باجة: هامش النفس ص ATV‏ 
\OA‏ - المرجع السابق ص١4‏ . 

48 - ابن باجة: رسالة الوداع ص ١١١‏ . 
171۰ - المرجع السابق ص١٠٠‏ . 

۱ - ابن باجة: الكون والفساد ص۷۷ . 
11۲ - المرجم السابق ص ۲۲ . 

۳ - ابن باجة: النفس ص ٤)۷ - ٤1‏ . 
153 - المرجع السابق ص۷٤‏ . 

6 - ابن باجة: النفس ص ٤١‏ . 

. ٤١ المرجع السابق ص‎ - wa 

۷ - المرجع السابق ص۷٤‏ . 

6 المرجع السابق ص‎ - \VA 


۹ - ابن باجة: هامش النفس ص٥٤‏ . 
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3٠١‏ - تعليق ابن الصائغ على كتاب المقولات للفارابى (مخطوطة 
مصورة) ص ٠١۳‏ . 

.٠١ا ابن باجة: النفس ص‎ - ١ 

7 - المرجع السابق ص ٠١7‏ . 

17 - المرجع السابق ص ٠١7‏ . 

. ١7 ابن باجة: الكون والفساد ص‎ - ٤ 

6 - المرجع السابق ص۲۲ . 

7 - الفارابی : عيون المسائل ص ۲۵ - ۲۸ . 

۷ - الطوسى: شرح الإشارات والتنبيهات ص 595 من القسم 
الطبيعى . 

۸ - هنری کوربان: تاریخ الفلسفة الإسلامية ص ص 717077١‏ 
من الترجمة العربية . 


4 - روزنتال: مناهج العلماء المسلمين فى البحث العلمى ص 
 1OV‏ 


٠‏ - ابن باجة: الكون والفساد ص١٤‏ . د. وأميرة مطر: الفلسفة 
اليونانية ص۳٠۳‏ وأيضًا د. عاطف العراقى: النزعة العقلية ص 
6 , 

£00 ابن رشد تهافت التهافت ص‎ - ١ 

87 - ابن باجة: الكون والفساد ص٠٠‏ . 


.۸۸ ابن باجة : النفس ص‎ - AF 


ve: 


4 - ابن باجة: هامش النفس ص AY‏ 

6 - ابن باجة: النفس ص الا. 

- المرجع السابق ص 1۸ . 

۷ - ابن باجة: هامش النفس ص 19. 

۸ - د. أميرة مطر: تاريخ الفلسفة اليونانية ص .٠٠١‏ 

8 - ابن باجة: هامش النفس ص ٤١‏ . 

.۸٤ ابن باجة: النفس ص‎ - ٠ 

AE ye ابن باجة: هامش النفس‎ - ١ 

7 - ابن باجة: الكون والفساد ص ٠١‏ . 

۳ - ابن باجة: النفس ص .7١- 15١‏ 

5 - ابن باجة: الكون والفساد ص 40 . 

6 - المرجع السابق ص ٠١‏ . 

5 - ابن باجة: النفس ص .۸٤‏ 

۷ - المرجع السابق ص 7١‏ . 

۸ - ابن باجة:هامش النفس ص ٤1‏ . 

۹ - ابن باجة: الكون والفساد ص ٤٠٠‏ . 

. المرجع السابق ص48‎ - ٠ ٠ 

.۸۸ ابن باجة: النفس ص‎ - ١ 

۲ - ابن باجة: الكون والفساد ص ٠١‏ 'نلاحظ أن ابن باجة قد 
جعل الماء يماس الارض لكن بمعنى التماس التعليمى وهو الذى 


"4.١ 


يكون بين جسمين نهايتهما معا ولا يشترط أن. تكون احدهما فاعلة 
والأخرى منفعلة . 

۴ - المرجع الابق ص ص ١٠ء ٠١۷‏ . 

Ve ابن باجة: الكون والفساد ص‎ - ٠١٤ 

6 - المرجع السابق ص ١؟.‏ 

5 - ابن باجة: النفس ص VY‏ 

۷ - د. أبو ريان: تاريخ الفكر الفلسفى ج؟ ص ١٠١‏ . 

۸ - د. عاطف العراقى: النزعة العقلية فى فلسفة ابن رشد ص ص 
الك 

۹ -ابن طفيل: حى بن يقظان ص ص 2948 45. 

٠‏ - ابن باجة: هامش النفس ص 1٠‏ أيضا د. أميرة مطر: الفلسفة 
عند اليونان ص 88 وانظر أيضًا: معن زيادة: شروحات السماع 
الطبيعى ص VE‏ 

. ٤۸ ابن باجة: النفس ص‎ - ١ 

7 - المرجع السابق ص۸٤‏ . 

۳ - ابن باجة: الكون والفساد ص ۲۷. 

4 - ابن باجة: فى الغاية الإنسانية ص ٠١٤‏ . 

6 - ابن باجة: النفس ص ۲١‏ . 

7 -المرجع السابق ص ٠٤ - OF‏ . 

۷ - المرجع السابق ص١٠‏ . 
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۸ - ابن باجة: النفس ص 75. 
8 - ابن باجة: هامش النفس ص ۲۷. 
٠‏ - ابن باجة: تدبير المتوحد ص ٤1‏ . 
١‏ - تعليق ابن الصائغ على كتاب الفارابى (أيساغوجى) مخطوطة 
مصورة ص١١‏ . 
7 - المرجع السابق 
۳ - تعليق ابن الصائغ على كتاب الفارابى (أيساغوجى) مخطوطة 
مصورة ص ۱۳ - ٠٤١‏ . 
4 - ابن باجة: النفس ض ص 260 ٥۳‏ . 
6 - المرجع السابق ص ٠١‏ . 
7 - د. على سامى النشار: الأصول الأفلاطونية ج ١‏ ص 728 . 
۷ - ابن باجة: النفس ص ۲۹. 
4 - المرجع السابق ص ۲۸. 
-المرجع السابق ص 77. 
١‏ - المرجع السابق ص ۳۷. 
١‏ - د. الأهوانى: النفس لارسطوطاليس ص ۳. 
۲ - اين باجة: النفس ص ۳۸. 
وانظر يوسف كرم: الطبيعة وما بعد الطبيعة ص .٤٤‏ 
وايضًا د. الأهوانى: النفس لارسطوطاليس ص ١‏ . 
۳ - د. عاطف العراقى مذهب فلاسفة المشرق ص ١47”‏ . 
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4 - دء. الأهوانى: النفس لأرسطوطاليس ص". 

.79 ابن باجة: النفس ص‎ - ٥ 

5 - المرج السابق ص "١‏ 

۷ - المرج السابق ص ۴١‏ . 

4 - المرجع السابق ص 75. 

8 - ابن باجة: النفس ص 78. 

انظر د. الأهوانى: النفس لارسطوطاليس ص ٤۳٠٤١‏ . 

۰ - ابن باجة: هامش النفس ۲۸. 

۱ - يرى ابن باجة أن الكمال الاول هو الذى عند وجوده يستعد 
الجسم لقبول الصورة من غير أن يتغير بالذات ولا بالعرض:(هامش 
النفس ص58): 

۲ - هامش النفس ص 78. 

.7١ ابن باجة: النفس ص‎ - ۳٠ 

. ٠١ ONG المرجع السابق ص‎ - ٤ 

65 - الأهوانى OLS‏ النفس لأرسطوطاليس ص ٤۸‏ . 

5 - ابن باجة: النفس ص vt‏ 

۷ - المرجع السابق ص ۳۸. 


۸ - ابن باجة: هامنش النفس ص ۳۳ أيضًا د. على عبدالمعطى - 
دیموقریطلس ص 1۷ - 1۸ . 
۹ - د. أميرة مطر. الفلسفة عند اليونان ص ١١١‏ . 
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٠‏ - يعد هيرقليطس من الفلاسفة الذين قالوا بان النفس نار أثيرية 
وأنها فى تغير مستمره أما ديوجين وأنكسيمانس فقد قالوا بأن 
النفس هى الهواء وهى تعرف وتحرك وإما كريتيل فقد قال أن النفس 
دم اعتقادًا منه بان الإحساس أخص صفاتها وأن هذا الإاحساس 
مرده إلى الدم. د. الأهوانى: النفس لأرسط وطاليس ص ٠٤‏ - 
3 

160١ :‏ - ابن باجة: النفس ص Ee ATM‏ 

۲ - ابن باجة: هامش النفس ص ٤١‏ . 

۴۳ - ابن باجة: هامش النفس ص ٤١‏ . 

وانظر د. الأهوانى كتاب النفس لأرسطو طاليس ص ۳٠ء‏ 
وأيضا د. على سامى النشار: الاصول الأفلاطونية جا ص۱۹۹ - 
VAY‏ 

4 - ابن باجة: النفس ص 74. 

6 - ابن باجة: قول يتلو رسالة الوادع ص ٠٤١‏ . 

.۷۸ ابن باجة: النفس ص‎ - ١ 

۷ - المرجع السابق ص .۷١ - ۷١‏ 

- مجلة الاندلس رسالة النبات العدد ؛ ص ٠١‏ . 

۹ - المرجع السابق 4 ص ١7‏ وأيضًا هامش النفس ص١٥‏ . 

٠‏ - ابن باجة: رسالة الوداع: ص ص ۸٤1۱ء 1٤۹‏ قارن 
د. الاهوانى: كتاب النفس لارسطوطاليس ص 4٤ء ٠١‏ . 

. ٠١١ ابن باجة: رسالة الوداع ص‎ - ١ 
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۲ - ابن باجة: قول يتلو رسالة الوداع ص ص ٠١١ 2١48‏ . 

37 - ابن باجة: تدبير المتوحد ص ٤٦‏ . 

4 - مجلة الأندلس رسالة النبات العدد ٤ص ١٠١‏ . 

6 - ابن باجة: تدبير المتوحد ص 95. 

. 148 المرجع السابق ص‎ - ١ 

۷ - ابن باجة: النفس ص ٤١‏ أيضًا د. الاهوانى النفس لارسطو 
طاليس ص °۳ . 

4 - المرجع السابق ص ۲۹. 

84 - ابن باجة: هامش النفس ص 49. 

. ٠٤۹ ابن باجة قول يتلو رسالة الوداع ص‎ - ٠۰ 

.680 ابن باجة النفس ص‎ - ١ 

١‏ - المرجع السابق ص 57. وأيضًا قارن: د. الاهواني. النفس 
لأرسطوطاليس ص0۸ . 

۴۳ - ابن باجة: هامش النفس ص °٤‏ . 

4 - ابن باجة: النفس ص ٥١‏ . 

6 - المرجع السابق ص٦٥‏ . 

7 - المرجع السابق ص ٥١‏ . 

قارن د. الأهوانى: النفس لارسطو طاليس ص .٥۸‏ 
۷ - ابن باجة: هامش النفس ص ٥۸#‏ . 


١.١44 ابن باجة : قول يتلو رسالة الوداع ص‎ - YVA 
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(#) لقد آثرنا أن نوجز القول فى القوى المدركة الخارجية والداخلية عند 
الحديث عن قوى النفس على أن نفصلها فى نظرية المعرفة حيث 
تمثل هذه القوى مصادر المعرفة الحسية الداخلية والخارجية . 
۹ - ابن باجة: هامش النفس ص ٠١١‏ . ° 
٠‏ - لبن باجة: 'رسالة الاتصال ص ٠١۹‏ . 
M.S.H. Al M ` assume. Islamic Culture Vol35p.46.‏ - 281 
وأيضا قارن "ابن رشد" الذى يقول "إن القوة التى Coe Ye‏ 
J} Oty tt‏ الملائم ويفر عن المؤذى وذلك من آمرها بين بنفسه» 
وهنا التزوع إن كان إلى الملذ سمى شوقًا وإن كان إلى الانتقام 
سمى غضيًا وإن كان عن روية وفكر سمى اختيارًا وإرادة " 
د.الاهوانى' : تلخيص كتاب النفس ص 9 - 98. 
87 - ابن باجة: هامش النفس ص »٠١١‏ وأيضًا المرجع السابق . 
MS.H. Al M’as ume, Islamic Culture Vol 35.p .48.‏ - 283 
4 - ابن باجة: رسالة الوداع ص NYO‏ 
6 - المرجع السابق ص 755 . 1 
1 - ابن باجة: فى الغاية الإنسانية ص .٠٠١‏ 
۷ - ابن باجة: النفس ص ۷۸. 
۸ - المرجع السابق ص ۸۷. 
M.S.H. Al Mas ume, Islamic Culture Vol 35.p .45.‏ - 289 
٠‏ - ابن العبرى: مقالة مختصرة فى النفس البشرية نشرة "الآباء 
اليسوعيون" ص ۷۷ - ۷۸. : 
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. ١9/7 د. عاطف العراقى. مذاهب فلاسفة المشرق ص‎ - 0١ 

۲ - ابن باجة: النفس ص 75. 

۴۳ - د. عاطف العراقى. مذاهب فلاسفة المشرق ص ١9/8‏ . 

4 - د. مدكور. فى الفلسفة الإسلامية ص١٤٠‏ . 

0 - ابن باجة : هامش النفس ص۲۷ . 

5 - المرجع السابتي ص 37 . 

۷ - ابن باجة: رسالة الوداع ص 178 . 

۸ - ابن باجة: النفس ص ۸4٤۱ء‏ وهامش ص ٠٤۸‏ . 

4 - ابن باجة: رسالة الاتصال ص ٠١۸ - ۱١۷‏ . 

OWT Oe د. عاطف العراقى مذاهب فلاسفة المشرق ص‎ - ٠٠ 
€ 

۱ - د. محمود قاسم فی النفس والعقل ص ص ۸۱» ,۸۲ 

۲ - المرجع السابق ص .۸١‏ 

۳ - د. على سامى النشار؛ قراءات فى الفلسفة ص 4947 . 

٤‏ - د. عاطف العراقى: مذاهب فلاسفة المشرق ص ١77‏ وأيضًا 
د. مدكور: فى الفلسفة الإسلامية ص ٠٤١‏ . 

6 - د. الأهوانى: كتاب النفس لأرسطوطاليس ص TV‏ 

5 - أفلاطون الجمهورية تحقيق د. فؤاد ركريا ص 147. أيضًا د. 
“de‏ سامى النشار: الأصول الأفلاطونية "فیدون' جا ص٩۹۲٠‏ . 
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الباب الثالث 


ويتضمن ثلاث فصول: 

المْصل الأول: الادراك الحسى. 
الفصل الثانى: الإدراك العقلى. 
الفصل الثالث: مشكلة الاتصال. 





الإدراكالحسى 


ويتضمن: 

تمهيد - المقصود بالمعرفة الحسية. 
قوى الحس الخارجية (البصر- السمع- 
الشم - الطعم - اللمس) الحس والهيولى - 
. هيولى الجسم وهيولى النفس - طبيعة 
الإحساسات والإدراكات. 
قوى الحس الداخلية (الحس المشترك - 
التخيل) الفرق بين الإحساسات والخيالات. 





الإدراكالحسى 


تمهيد 

عنى ابن باجة بموضوع المعرفة فى بعض مؤلفاته ورسائله فبين أنواعها 
المختلفة ورتبها فى درجات حسب قيمتها فى الكشف عن الحقيقة» وقد 
استطعنا أن نقف من خلال نصوص له تدل دلالة واضحة على أنه من أتباع 
المذهب الواقعى فى المعرفة. وهو المذهب الذى تبناه أرسطو مناقضًا به موقف 
أفلاطون المثالى» فإذا كان أقلاطون قد بين أهمية العقل ولم يضع الحس على 
قدم المساواة معه» بل قلل إلى حد بعيد من شأن الحس فإن أرسطو قد تحدث 
عن أهمية الحس والعقل كمصادر يقينية للمعرفة(' . 

فمصدر المعرفة عند ابن باجة كما هو عند أرسطو الإحساس ولا يمكن 
أن تصل المعارف إلى النفس إلا عن طريق الحس فهو أول مصادر المعرفة 
فالمعرفة إذن ليست تذكر لما سبق أن عايتته النفس فى عالم عقلى أعلى كما 
ذكر أفلاطون. وإنما ترجع إلى انفعال الحس بالمحسوس كما يقول أرسطو. 

فا لجس إذن هو مصدر معرفتنا الأولية » والعالم الخارجى هو موضوع 
معرفتناء والوسيلة التى تربطنا بهذا العالم هى الحواس لكن الأمر لا يقف عند 
هذا الحدء فالإدراك الحسى لا يكفى لإعطائنا صورة كاملة عن الموجودات 
الخارجيةء فالحس وإن كان أول مراتب الإدراك إلا أن المحسوسات أشبه بمادة 
أولية وهى انطباعات متعددة مختلفة متفاوتة لا بد لها من قوة توحدها وترتبها 
وتصنفها وتجمع ما بينها من صفات مشتركة فإذا كانت وظيفة الإحساس تمثل 
الصورة الحسية مجردة عن المادة مع احتفاظها بلواحقها بحيث إن الحس يعاين 
الملحسوس فقط ويشهد بحضوره فإن وظيفة الحس المشترك أن يجمع بين 
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المدركات الحسية ويقارن بينها ولا يمكن أن نعتبر أن وظيفة الحس المشترك 
وظيفة منفردة عن الإحساس ولكنها تكون مع الإحساس بيد أن الإحساس 
يعتبر عملية تمهيدية للمعرفة والحس المشترك عملية تنظيمية لها وبعد أن تنتظم 
المدركات فى الحس المشترك تأخذ هذه المدركات الحسية فى التجرد من لواحقها 
المادية شينًا فشيئًا لكن هذا التجرد لا يتم دفعة واحدة. إذ أن تجريد صورة 
المحسوس إنما يتم بالتدريج بادنًا بقوة الخيال حيث نجد صورة المدرك الحسى فى 
الخيال وقد اقتربت كثيرا من حدود المعقول لكئنا إذا عزلنا هذه الصورة عن 
فعل العقل تكون هذه الصورة وهمية وغير معصولة وتظل صور الاشياء 
ومعانيها فى الخيال بطابعها الجزئى متعلقة بصورة المحسوس. حتى تدخخل 
نطاق المعقول. فإذا انتقل الإدراك من مرحلة الحس إلى مرحلة النظر العقلى 
نجد أن صورة المدرك الحسى تجرد تمامًا عن المادة ولواحقها فتتحول الصورة 
الحسوسة إلى صور معقولة فتعقلها النفس مارة بمراتب العقل 
الأربعة ' الهيولانى - بالفعل - المستفاد - الفعال' وكل مرتبة من هذه المراتب 
تقابلها درجة من درجات المعرفة وما أن تتدرج صور المدركات فى هذه المراحل 
حتى نجدها تتخذ الصور الكلية بينما تظل صور المحسوسات فى نظاق وضعها 
الجزئى لكن استمرار هذا التعقل والتجريد لا يتم إلا عن طريق سند خارجى 
وهو العقل الفعال فمن خصائص هذا العقل أنه يظهر المعقولات ويوضحها 
للنغس ويمدها بالمعارف الربانية. 

فا معرفة إذن عند ابن باجة متدرجة تبدأ من الحس والمحسوسن صاعدة 
عن طريق العقل إلى معرفة الامور المفارقة التى لا يتثنى للمرء معرفتها إلا من 
خلال هذا التدرج والذى تستطيع فيه النفس فى كل مرحلة من مراحل إدراكها 
أن تتخلص شيئًا فيشيئًا من العلائق المادية . 
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وإذا كانت نظرية المعرفة عند ابن باجة مرتبطة بنظرته للعلم الطبيعى. 
على أساس أن النفس هى الحد المشترك بين الموضوعين من حيث إنها فى 
العلم الطبيعى تعد صبدأ الكائن الحى وهى التى سعين على دراسة الحقيقة 
الكاملة فيما يتعلق بالموجودات الطبيعية من حيث إن هذه الموجودات تنقسم 
إلى موجودات متحركة وموجودات غير متحركة أما المتحركة فهى متحركة 
حركة أزلية وهذه الحركة الازلية لا يمكن أن تكون من ذاتها بل لا بد وأن 
نردها إلى قوة لا تتناهى أو إلى موجود أزلى أى إلى العقل فإذا كان العقل هو 
مصدر أزلية الموجودات فى عالم الطبيعة فإنه أيضًا مصدر الوحدة والكلية فى 
التصورات. 

وإذا كانت نظرية المعرفة ترتبط تمام الارتباط بالجانب الأخلاقى فى 
مذهبه من حيث إنه يقرر أن الفرد يستطيع أن يصل إلى نهاية المعرفة ويندمج 
فى العقل الفعال إذا تخلص من رذائل المجتمع وانفرد بنفسه واسنتخدم قواه 
العقلية فى تحصيل أكبر قسط ممكن من الثقافة والعلم وغلب الناحية الفكرية 
فى ذاته على الناحية الحيوانية. وإذن ففى استطاعة الإنسان أن يصل إلى 
أسمى مراتب المعرفة عن طريق النظر وتحصيل المعرفة إذا كانت نفسه معدة 
ومستعدة لاستقبال هذا النوع الخاص من المعارف. 

فإنها ترتبط فى مختلف مراحلها - كما أشرنا سابقًا - أيضًا بحديثه عن 
النفس ووحدتها وان فسعل المعرفة أيّا كان هو فعلها فالنفس با فى ذلك 
' جزؤها الناطق' هى أساس المعرفة وهى المسئولة عن المعرفة فهى إذن الخيط 
الذى يربط الاتجاهات المختلفة فى المعرفة عند ابن باجة كما سنفصل ذلك. 
فإن كانت هناك معرفة عقلية فهناك نفس عاقلة» وإذا كانت هناك معرفة حسية 
فهناك نفس حيوانية» وإذا كانت هناك معرفة حدسية عقلية فهناك نفس متطهرة 
خالصة من علائق البدن. 
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فنظرية ابن باجة إذن فى المعرفة ليست نوعًا من التصوف العقلى بقدر ما 
هى نظرية لتجريد المعانى VE‏ ومحاولة الاتصال بالعالم العلوى عن 
طريق الفضائل والأعمال الخلقية التى ترمى إلى سيادة النفس العاقلة 
واستيلائها على النفس الحيوانية سواء كان مشتركًا مع المجتمع أو منعزلا عنه 
لكن هذا لا يدعونا إلى القول بأن ابن باجة كان من أنصار الدعوة للتصوف 
الذى كان منتشرا فى ذلك الوقت الذى وجد فيه. بل على العكس . كان رأى 
ابن باجة ونظريته فى الاتصال عن طريق العقل على الطرف المناقض لراى 
الغزالى الذى قرر فيه أن العقل ضعيف وغير موثوق به وان جميع العلوم 
والثقافات البشرية عبث لأنها لا توصل إلى أية حقيقة من الحقائق وأن الوسيلة 
المثلى لتحقيق المعرفة الصحيحة هى الزهد والتنسك والخلوة والعزلة أى 
الاعتماد على حديث القلب والروح والإلهام. 

ولقد كان موقف الغزالى هذا هدقا لسهام نقد ابن باجة فهاجمه مهاجمة 
عنيفة فى "رسالة الوداع" ورماه بأنه سلك فى كتابه 'المنقذ من الضلال 
'سبيلاً' خيالية سخيفة فضل وأضل كل من انساقوا وراءه فى هذا السراب 
الذى أوهمه أن التصوف قد فتح أمامه باب العلم الحقيقى ورأى فيه حقائق 
سماوية وأحس عند رؤيتها بسعادة لا توصف. 

وهكذا نجد أن ابن باجة قد طبع الفلسفة العربية فى المغرب خاضة نظرية 
المعرفة بطابع عقلى جديد يختلف تماما الاختلاف - كما ذكرنا - عن الطابع 
الذى كان الغزالى قد طبعها به فى المشرق". . 

ولقد كان ابن باجة أميئًا فى متابعة هذا النطريق الجديد ولذلك نجد أن 
مذهبه الفلسفى يمثل مذهبًا عقليًا بعيدًا إلى حد ما عن إدخال الدين فى 
المسائل الفلسفية ولذلك فلم يتخبط ويتعشر فى محاولة التوفيق بين التراث 
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الفلسفى الذى استهواه من قبل٠‏ وبين عقيدته الدينية التى اعتنقها فجاءت 
فلسفته معبرة عن نزعه عقلية بعيدة كل البعد عن المشاكل العقائدية . 
١‏ -المقصود بالمعرفة الحسية: 

يعتبر ابن باجة المعرفة الحسية هى أول درجة من درجات المعرفة فإذا 
كانت وظيفة العقل الأساسية إدراك المعقولات. فإن وظيفة الحس هى إدراك 
الحسوسات. فالحس هو أول إدراك مقترن بالج . 

وإذا كان ابن باجة قد عرف الإحساس بأنه إدراك المحسوسات فإن هذا 
التعريف يعتبر تعريقًا عامًا للإحساس من حيث نتيجته وغايته» ولذلك نجده 
يعرف كل قوة من قوى الحس بما يشير إلى الوظيفة الأساسية الى تقوم بها 
حتى تتلاشى صعوبة تفسير القول بقبول صور المحسوسات» إذ كيف تكون 
الملحنوسات كبفيات تحس» وفى نفس الوقت تكون صورة مدركة(). 

وقد عرفه ابن باجة بأنه صورة روحانية يدرك بها الحيوان ذلك الجسم 
فلا يخلو الحيوان من معرفة وهو وإن كان قد وصفه بأنه صورة روحانية إلا 
أنه وضعه في المرتبة الأولى من الروحانية وذلك لانه إدراك بخلاف الصورة 
الغاذية والمنمية التى لا تدرك فكأن هذه الروحانية تبدأ مع الحيوان ولذلك فلا 
تنسب للنبات معرفة أصلاً" . لكن هذا الإدراك الحسى لا يتم إلا إذا كان 
هناك "موضوع مدرك' وهو 'المحسوسات" . 

هذه المحسوسات كما يقول ابن باجة هى 'أعراض فى أجسام هيولانية 
وهى التى تخص بالأجسام الطبيعية أو صور الأجسام الطبعيية والأعراض 
الطبيعية إما خاصة بالاجسام الطبيعية كالحر والبرد واللين وإما مشتركة 
للأجسام الطبيعية والصناعية إلا أنها للصناعية متأخرة وللطبيعية متقدمة 
فالمحسوسات إذن هى صور فى أجسام طبيعية وأن الاعراض تجرى مجرى 
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الصورة وهذه كلها صور هيولانية ليس لصور واحد منها شىء من 
الانتزاع *). 

لكن لا يقتصر الأمر فى عملية الإدراك الحسى على وجود 'الموضوع 
المدرك* بل لا بد من وجود النفس أو العضو البدنى CU‏ هو واسطة الإدراك 
وعن طريقه تنتقل صورة العالم الخارجى أو المدرك إلينا. هذا العضور البدنى 
الذى يتلقى الصورة المحسوسة وينقلها إلى النفس هو الواسطة بين الموضوع 
الخارجى وبين النفس ومجموع هذه الأعضاء هو ما يسميها ابن باجة الحواس . 
وكل عضو من أعضاء البدن يسمى "حاس' وعلى ذلك "فالقوة الحاسة هى 
الاستعداد الذى فى الحاسة الذى يصير معنى ذلك المدرك '(24, 

وهكذا فالنفس من أجل إدراك العالم الخارجى تستعين على ذلك بقواها 
المتتشرة فى سائر البدن حيث تصب هذه القوى إحساساتها وانفعالاتها فى 
مجرى النفس لأن فعل الإدراك إنما يتم لانفعال قوى الحس بالمحسوس فتدرك 
النفس بذلك سائر المحسوسات الخارجية 'فالحس بالجملة هو قوة لجسم ينفعل 
عن المحسوس يقترن بكماله كمال القوة النفسانية التى هى في“ . 

معنى ذلك أن فى المحسوس قوة وأن فى الحاسة قوة وأن القوتين 
متوازيتان وأن توازيهما إنما ينشا من فعل مشترك هو الإحساس . فلو لم يكن 
المحسوس مثير لما انفعل الحاس به. فالصلة إذن بين الحساسية والمحسوس هى 
صلة تعد فى هذه الحالة يكون الإحساس فى الحساسية كالحركة فى المتحرك 
«فالمحرك هو المحسوس والمتحرك هو الحاسة. أما أن المحسوس هو المحرك فهو 
ظاهر بنفسه لأنه هو الذى يثير الحاسة فتت هرك إلى الإحساس وإدراك 
es peal‏ 

ومن هنا نجد ابن باجة يعارض ' جالينوس" الذى يضع أن المحرك 
اللتحرك يتحرك إلى المحرك وهو المحسوس وينفى ابن باجة أن الحس يحرك 
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المحسوس ويتابع "أرسطو" الذى يضع أن المحرك هو المحسوس وهو الذى 
يتحرك نحو ما إلى المتحرك لان المحرك يجب أن يكون بالفعل 2١10‏ , 

وهكذا نجد أن الإحساس عند ابن باجة كما هو عند أرسطو وابن سينا 
له خاصيتان: انفعال ناتج من تأثيير المحسوسات فى الحس وإدراك صور 
اللحسوسات OM Ee ht‏ 
" - قوى الحس ووظيمّتها (الحواس والادراك الحسى) 

وإذا كان ابن باجة لم يتبع نهج الفاربى أو يسير على منوال ابن سينا فى 
وصفهم الحواس بأنها ظاهرة أو باطئة إلا أننا آثرنا فى عرضنا للحواس المختلفة 
أن نفرق بين قوى الحس الخارجية وقوى الحس الداخلية حتى يمكئنا النمييز 
بين الإدراك الحسى الظاهرء والإدراك الحسى الباطن . 

فنحن فى بداية إدراكنا للعالم إلما نصادف مجموعات من الأشياء أو 
الموجودات المجحزئية المحددة المشخصة التى تمشل مكونات هذا العالم. "ومن 
خصائص الإدراكات أنها لا بد وآن تكون فى موضوع لانها لو لم تكن فى 
موضوع لما كانت كافية "2159 . 

هذه الصورة الحسية الجزئية يمكنا إدزاكها عن طريق الحس وليس 
العقل. لان من خصائص العقل أن يدرك الكليات لا الجزئيات. ولا يمكئنا 
أن ندرك مختلف الجحزئيات بكل الحواس وإنما لكل عضو موضوعه الخاص به 
والذى عن طريقه تنتقل إلينا حقائق الأشياء الخارجية ولما كان كل عضو حاس 
له وظيفة محددة معنية لا يتعداها إلى غيرها كما يقول ابن باجة "وكذلك من 
الأمور المعترف بها أن لا يحس أى نوع من الحس بأى عضو اتفق فإن الحيوان 
لا يبصر بفمه ولا يذوق بعينيه *'). وجب أن تكون الإحساسات متعددة 
بتعدد آلاتها أو ISD! WIS, Leola‏ المؤدية إليها كثيرة' ولما كان ليس 
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كل قوة تحرك كل جسم وكانت الحركات كثيرة كانت الحواس كثيرة معادة 
للحرکات *(°) . 

ولكن القول بقوى نفسية مختلفة يصدر عن كل قوة منها فعل خاص 
يؤدى وظيفة معينة قد يعتقد منه البعض أن ذلك يؤدى إلى انفصال الوظائف 
النفسية بعضها عن بعض' ولكن ابن باجة لا يقول بانفصال الوظائف 
النفسية بل على العكس يثبت بأدلة واضحة وحلة النفس وأنها لا تنقسم 
بانقسام وظائف قواها المختلفة") . 

وإذا كنا قد ميزنا فى النفس بين قوى تدرك الجزئيات وهى قوى (الحس) 
وقوى تدرك الكليات وهى العقل فإننا نميز فى قوى الحس بين قوى خارجية 
وقوى داخلية فقوى ot!‏ الخارجية هى : البصر - السمع - الشم - الطعم - 
اللمس. 

أما قوى الحس الداخلية فهى: الحس المشترك - التخيل - الذاكرة: 
قوى الحس الخارجية: 

ولتتحدث عن قوى الحس الخارجية مبتدئين بقوة البصر حيث إن ابن 
باجة يتابع أرسطو فى ترتيبه لقوى الحس من الاكثر تعقيدًا إلى الأبسط. 

أ - البصره 

عرف باجة قو اف استكمال N‏ 
الأخير هم 

ويرى ابن باجة أن المحسوس الأول للبصر هو اللونء ولذلك لا يدركه 
إلا البصرء فالنفس الباصرة هى القوة الموجودة فى العين التى تدرك بها اللون 
وهى فى الرطوبة الجليدية) . 
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ولكن اللون لا يمكن إدراكه كما يقول ابن باجة إلا بتوسط الهواء 
ولذلك لو وضع اللون على البصر لا أدركه ولا يمكن للهواء أن نخدم البصر 
فى إدراكه إلا مع الضوء إما لان الألوان فى الظلام بالقوة ولا وجود لها أو 
لأن الهواء نما يقبل الألوان بالبصر الذى تكون فيه( "2 . 
ولكن كيف يحدث الإبصارة ` 
يرى ابن باجة أن اللون يحرك الوسط الشفاف» وهذا بدوره يحرك العين 
فيحدث الإبصار فالعين لا تنفعل عن اللون أو الضوء مباشرة وإئما تنفعل عن 
الوسط وذلك لاننا إذا وضعنا الشىء الملون ملاصقًا لعضو البصر فإننا لا نراه 
إذ أن اللون يحرك الوسط الشفاف Su eta‏ ' وهذا الوسط الشفاف 
المتصل * بين المرئى والعين" يحرك بدوره عضو الحس لكن الهواء بمفرده لا 
يمكن البصر من الإدراك بل لا بد من وجود الضوء أيضًا وذلك لان الالوان 
فى الظلام بالقوة لا وجود لها. وأن الهواء يقبل الالوان بالبصر الذدى تكون 
oad‏ أما القول بان اللون فى الظلام لا وجود له فذلك بين عند تأمل الألوان 
فى الظل وفى الشمس وفى الحال التى تعرض للنبات عند مرور السحاب عليه 
حايله بينه وبين الشمسء فإن الوانها تختلف OKs Boe‏ 
ب - السمع: 
والقوة السامعة هى استكمال حاسة السمع وففعلها إدراك الاثر الحادث 
فى الهواء عن تصادم جسمين ستقاومين؛ وھذہ الحال هى التى يكون بها 
لاشئ مسموعًا وإحساسها هو سمع؛ ذلك أن كل الاجسام المحدثة للصوت 
أما صلبة وإما رطبة فإن كانت صلبة فإذا قرعها قارع حدث عنها صوت وإما 
إن كانت رطبة فإنه لا يحدث عنها صوت إلا إذا كانت حركة القارع إلى 
المقروع أسرع من انخراق ذلك الرطب فتقاومه فيتحرك ويندفع منه إلى جميع 
الجهات التى تلى المكان الذى التقى فيه القارع بامقروع"". 
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ولا كان الحس يلحق معنى المحسوس كان المسع يلحق المعنى الكائن فى 
الهواء لأن الهواء هو القابل الأول للصوت أى أنه يلحق الجهة التى منها كان 
الصوت فكان حدوث الصوت الخارج لا يكفى لسماعه بل لا بد لهذا الصوت 
من أن ينفذ عبر الهواء إلى الأذن وهذا الصوت يحرك بدوره الهواء الموجود 
هناك ويحركته تسمع الأذن المصوت وهكذا فالصوت هو الذى يتلقاه الهواء 
عن الأجسام الرنانة بنقله إلى الأذن كما يقول ارسطو". 
ج - الشم؛ 

الشم هو إدراك معنى المشموم وهو قوة مرتبة فى الأنف"") فموضوع 
قوة الشم أو المشموم الأول هو الرائحة التى تنبعث عن الأجسام التى يحملها 
الهواء إلى قوة الشم ' فإنه لو وضع ذى الرائحة على الأنف لما أحس حتى 
يستنشق والرائحة قد يتحرك بها الهواء على بعد من المستنشق بقدر لا يحركه 
هواء النفسر **") . 

هذه الحاسة كما يقول ابن:باجة عليها حجاب لا ينفتح فإذا وقع 
الاستنشاق انفتح ذلك الحجاب فوصل ذو الرائحة إلى اللحاسة ولذلك متى أراد 
الذى يشم غيصا وجود الرائحة لم يتنفس بفمه بل يتنفس فى زمان طويل أو 
جعل النفس متلبسمًا ولما كان الشم هو إدراك معنى المشموم دون الاستناد إلى 
الطعم ولذلك لا يدرك الشم إلا بالعرض". فكان ابن باجة يذهب إلى أن 
الشم يميز بين الروائح المختلفة من حيث مقارنتها للطعوم كما أنه يميز بين 
الروائح من حيث إنها تسبب لذة أو ألم وليس يمكنه أن يميز بين جميع 
الر وائح إلا باستخدام الطعم . 
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د - الطعم؛ 

لا كان النضح إنما يكون فى المختنلط من رطوبة ويبس فإذا أنضجته 
الحرارة نوعًا من النضح حدث عن ذلك فى ذلك الجسم المعنى الذى يقال له 
الطعم» ولذلك كان كل ذى طعم ذو رطوية ما" . فهيولى الطعم. الرطوبة. 
والطعم يحرك رطوبة الفم فيقبلها على نحو ما يقبل الهواء اللون ونحرك 
الرطوبة حاسة الذوق؟ فالرطوبة هى الأساس ويفتقر إليها الطعم: 

أولا فى أن يكون موجواء وثانيًا: فى أن يكون محسوسًا 'ولذلك 
جعلت النعنع لتصنع الرطوبة الطبيعية التى بها يكون الذوق "280 , 

ه - المس؛ 

يرى ابن باجة أن هذه القوة (الحاسة) شائعة فى بدن الإنسان وليس لها 
عضو مخصوص بنا كما هو ا حال فى سائر الحواس» بل لها قابل محدود 
بالنوع فى كل حيوان" وهو اللحم أو ما يقوم مقامه فيما لا لحم OOS‏ 
واللمس أهم الحواس بالنسبة للحيوان لأنه يلعب دور) رئيسيًا فى حياته ولولاه 
لهلك لانه عن طريق اللمس يحس الحرارة والبرودة والرطوبة واليبوسة واللين 
والصلب وهذا النوع من الحس يحتاج اللحم أكثر ما يحتاج ad]‏ أى حاسة 
أخرى وذلك أن الإنسان أحسن لمسا من سائر الحيوان لان اللحم فيه كثير 
وليس له شعر ولا ريش ولا فلوس ولا خزف بل له الجلد'". والجلد كما 
نعلم موصل جيد لإحساس اللمس. 

ولما كانت قوة اللمس منتشرة فى سائر البدن فقد يظن البعض أنها 
أصناف كثيرة فتكون قوة اللمس أصنافًا كثيرة ولكن ابن باجة يرى أنها قوة 
واحدة لها مهام كبرى منها كما ذكرنا إدراك الحار والبارد» الرطب واليابس. 
واللين والصلب. . إلخ. فقوة اللمس إذن متميزة عن سائر قوى الحس من 
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حيث إنها تشمل المتضادات الكثيرة بعكس القوى الأخرى التى تحس متضادا 
واحدا كالبصر فإنه يدرك البياض والسواد أما السمع فيدرك الحاد والشقيل 
والذوق الحلو والمر. ولذلك يقول 'ابن سينا" أن"هذه الحاسة تشبه أن تكون 
عند قوم لا نوعًا قائمًا بذاته أى حاسة خامسة بل حسًا لقوى أربع إلا أن 
اجتماعها فى آلة واحدة يوهم تأحدها فى VAD‏ 

أما كيف يتم إدراك الملموسات فذلك عن طريق انفعال عضو اللمس 
عن الملموسات الخارجية وهذا الانفعال لا يتم إلا إذا اخمتلف الملموس عن 
اللامس من حيث الكيف . 

هذه هى قوى الحس الخارجية ويرى ابن باجة أنه لا توجد حاسة أخرى 
بعد حاسة اللمسر؛ لأنه أن وجدت حاسة أخرى فسيكون لها محسوس خاص 
وذلك المحسوس يجب ضرورة أن يكون محركا جسمانيًا ولا.محرك جسمانى 
إلا هذه OT) dt‏ ; 

ولما كانت وظيفة الحس الظاهر كما ذكرنا هى وظيفة انفعالية حيث يقبل 
الحس صورة المحسوس وينفعل عنها إلا أن هذا الانفعال ليس انفعالا ماديًا أى 
لام فب ما ال فن اواس لانه لو حدث ذلك لا انفعلت الحاسة 
عن غير هذه الصورة فلو لم يكن هناك علافة فعلية وانفعالية بين المحسوس 
وعضو الحس لما تنبهت الحواس إلى وجود شىء خارج عن(" . 

فضلاً عن هذا فإن ابن باجة قد ذهب إلى ما ذهب إليه أرسطو وغيره 
من فلاسفة المسلمين كالفارابى وابن سينا من قبل من أن هذه الحواس الخمس 
تدرك مدركاتها عن طريق 'وسط' يقول ابن باجة ' وقد يتشكك على حاسة 
اللمس منها أن كل حاسة فإنها متحركة عن المحسوس . . . والمحرك منه قريب 
ومنه بعيد ومنه بالذات ومنه بالعرض» والبعيد الذى هو ان والقريب 
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الذى هو الخادم كالهواء للبصر والسمع والشم. والرطوبة للذوق فقد ينبغى أن 
نطلب هنا مثل ذلك OE‏ ۰ 
يكون يتوسط أكثر من واسط وإن كان غير طبيعى كما يعرض ذلك إذا غشى 
بعينيه فإنه قد يدرك الصلب واللين والحار والبارد وكما يحس يتوسط العكار 
مثلاً غير أنه وإن كان يجس بذلك فلسنا نحس بكل أنواع الملموس فإنا لا 
نحس بتوسط العكاز لا الحار ولا البارد بل إنما نحس الصلب واللين ونلمس 
الحار والبارد عندما يغشى الجلد "(229, 
بتوسطه 'ونلمس الحار والبارد عندما يفشى الجلد وليس إنما يكون الفشاء 
يخدم بل ينفعل من ذلك ويكون هو المحسوس OT‏ 

ومع تأكيد ابن باجة لضرورة وجود الوسط حتى يتم فعل الإدراك إذ 
بدون الوسط لا يمكن أن يحدث الاتصال بين.الحسوسات الخارجية وبين 
الحواس» وبدون هذا الاتصال لا تنفعل الحسواس ولا يحدث الإحساس فإنه 
يؤكد ضرورة أخرى وهى أن الحس ليس إدراكًا على الدوام فهو قد يكون حسًا 
بالقوة وقد يكن حسنًا بالفعل فحينما يكون الحيوان نائمًا أو مغلق عينيه فإن 
ذلك يعد حسًا بالقوة أما إذا كان المدرك فى حالة انتباه إلى شىء من الأشياء 
فيكون حسا بالفعل وهذا يؤكد أهمية الانتباه فى عملية الإدراك الحسى . 

ولكن ما بالقوة لا يظل بالقوة وإنما يحتاج إلى المحرك الذى ينقله' من 
القوة إلبى الفعل كما ذكرنا سابقًا وهذا يعنى أن الحس الذى بالقوة سواء كانت 
بعيدة كقوة الجنين على الحس أو قريبة كحاسة الشم السليمة عندما لا يكون 
هناك مشموم يشم أو كحال البصر السليم عندما يوجد فى الظلمة بمكن أن 
يتحول إلى حس بالفعل فالجنين لا يلبث أن ينمو وأن يخرج إلى النور ويحس 
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تدريجيا بسائر المؤثرات الخارجية. وكذلك الحاسة السليمة لا تلبث أن تشم أو 
تبصر عندما يحضر الموضوع الذى يثيره"". 
الحس والهيولى: 

ARMS wags. DS ioe is 
الاخرى وفى هذه الحالة تكون أشبه بالهيولى لأن الحاسة لها دائمًا قوة الحمس‎ 
والقوة دائمًا الهيولى.‎ 

أما الهيولى التى تككون فيها قوة الحس فهى الهصيولى الا.لى المشتركة 
الكائنة الفاسدة التى من خصائصا أنها تقبل صورة بعد خلع صورة وقد تكون 
الصورة الجديدة نقيض الصورة القديمة هذه الصورة المستضادة التى تطرأ على 
الهيولى يمكن أن تصبح أعراف) ف أجسام ظبينعية ple ele pad Lene‏ 
إذ أن جميع المحسوسات ما هى إلى أعراض فى أجسام هيولانية بحيث يمكن 
للأجسام الطبيعية انتزاع صورها بطريق التجريد لكنها عندما تصبح صورا فى 
أجسام طبيعية بعد أن تكون هذه الأجسام قد أحستها فإنها لا يمكن أن تنتزع 
A el ye‏ 

وما يؤكد أن الصور المحسوسة لا تنتزع بطريق التجريد أن الحس يعد 
مرثبة من مرانب الصور الروحانية والصور الروحانية لا تجرد من الأجسام 
لانها إن تجردت فسيؤدى ذلك إلى محالات كما يقول ابن باجة' ولو وجدت 
(أى الصور الروحانية) مفارقة للزم أحد أمرين. أما أن تكون أجسامًا ولذلك 
تتصل بالأجسام وكونها أجسامًا محال وأيضًا لو كانت موجودة مفارقة للزم 
من ذلك أيضا محالات كثيرة وهو وجود أشخاص الاعراض مفارقة لان هذه 
الأعراض هى التى تحرك؛ فيلزم ما يلزم؛ وهو وجود الأشخاص قبل 
١ Ds yey‏ 1 
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وهذا يؤكد لنا أن الحس بما أنه مرتبة من مراتب الصور الروحانية فإن 
استحالة وجود الصور الروحانية مفارقة للاجسام أو فى أجسام يؤدى إلى 
القول بأن الصور المحسوسة ليست فى أجسام وليست مفارقة للأجسام فهو لا 
بد وأن تكون فى الهيولى؛ والهيولى هى الحاسة هنا. 

الصَرقَ بين هيولى الجسم وهيولى النمس» 

إذا كنا قد أثبتنا أن المحسوسات ليست فى أجسام وليست مفارقة بل هى 
فى الهيولى بحيث تكون الهيولى فى هذه الحالة هى الحاسة» فهل معنى ذلك 
أن هيولى قوة الجسم هى نفسها هيولى القوة النفسانية؟؟ 

فى الواقع لا... 'فهناك فروق جوهرية بين الهيوليين ورغم أن ابن 
باجة يقول 'إن قولنا هيولى فى القوة النفسانية وفى قوى الجسم 
باشتراك؟ 24:7 غير أن هذا الاشتراك لا يعنى أنه ليست ثمة فروق بينهسما 
ويمكننا أن نمتشهد بما قاله ابن باجة' . . فإن الهيولى وجودها فى الاجسام 
على أنها تتشكل بتلك الصورة؛ ويصيران شينًا واحدًا يستفعل الفعل الذى فى 
طباع ذلك الموجود أن يفعله. . . وقولنا هنا هيولى إنما تعنى به قبول المعنى 
وهو الذى يكون به الجسم الذى له مثل هذه القوة حساسًا فإن القوة الهيولانية 
والقوة التى هى نفس كلاهما يقبلان اللون» واللون فى الهيولى هو صورة 
وصورة الهنيولى شىء واحد لا وجود لذلك اللون محضًا أصلاً واللون فى 
القوة الحاسة موجود بما يخصه قد فارق هيولاه؛ وصار شيئًا إليه *'“. 

ولا شك أن هذا النص يشير صراحة إلى اختلاف هيولى الجسم عن 
هيولى النفس فإذا كانت الهيولى فى الجسم هى الاستعداد لقبول الصورة دون 
آن يكون هناك انفصال بين الهيولى والصورة فإن الهيولى فى النفس هى 
استعدادها لقبول معنى الأثر الذى يتركه المحسوس فى الحس وهذا المعنى ما 
هو إلا إشارة إلى الشىء الخارجى الذى أدى إلى الإحساس بعد أن فارق 
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هيولاه ومن هنا ينضح لنا فارق آخربينهما. فإذا كانت الهيولى فى الجسم لا 
تقبل المتضادين فى موضوع واحد ووقت واحد. فإذن الهيولى فى النفس 
تقبلهما يقول ابن باجة" ولذلك لم يمكن أن تقبل الهيولى المتضادين كالبياض 
والسواد المتغيرين. فإنها لو قبلتهما لكانا فيها متغايرين. ولا تغاير بينهما أصلاً 
وهما متغايران ذاثًا فإنهما صورتان فى ذات أحداهما. وكلتاهما مغايرة 
إحداهما للأخرى فلذلك فلا يمكن وجودههما إلا إلى نحوين» إما فى 
موضوعين فإن ذلك تمكن وإما إن كانا فى موضوع واحد ففى وقتين من غير 
أن يجتمعا معا فى موضوع واخد ولما كانا فى القوة الحساسة موجودين 
مفارقين» لم يمتنع وجودهما معاء وإنما يستحيل وجودهما فى موضوع واحد 
NG,‏ 

وهنا يتضح لنا فارقا آخر بين الهيموليين» من حيث قبول المتضادين وهو 
فارق جوهرى بين الصورة والمعنى» فالاسود والأبيض لا يمكن أن يجتمعا 
معًا فى هيولى جسم من الأجسام لان بينهما تضادا ذاتيًا يمنع وجودهما معا 
فى حين أن هيولى النفس يمكنها أن تقبل المتضادين وتجعلهما تحت جنس 
واحد هو اللون. 

لكن هذا القول لا يمنع وجود حالة وسطى بين الصورة الهيولانية وبين 
المعنى النفسى ولكن هذه الحالة مقتصرة على اللون الخاص بحاسة البصر حيث 
نجد الهواء يقارب المعنى فى تقبله المنضادين بنحو متو سط“ . 

وأخيرا فإننا نجد أن الفارق الجوهرى بينهما يكمن فى قابلية الانفراد عن 
المادة بالإضافة إلى المعنين وعدم قابلية انفراده عن المادة بالإضافة إلى الصورة 
يقول ابن باجة' إن الصورة تضير مع الهيولى شينًا واحدا ولا يكون هناك 
مغايرة» ومعنى المدرك هو صورة منفردة عن المادة» فالمعنى هو الصورة المنفردة 


OU عن‎ 
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لكن قبول النفس معنى ما لا يعنى أن النفس تكون منفعلة فى هذا 
القبول بل هى فاعلة تنقفل:ما بالقوة إلى الفعل لان النفس ذاتها هى معنى 
بالقوة» لا يلبث أن يصبح معنى بالفعل ' فقبول قوة النفس معنى يجب أن 
يكون قبولا له وهو معنى فالقابل هوامعنى ما بالقوة وكذلك ليس إدراك 
النفس انفعالا بوجه"(15), 

وهذا يدل دلالة واضحة على أن الحركة الفاعلة التى ينتقل فيها المعنى 
من القوة إلى الفعل فى إدراك النفس تتم دون أن يكون هذا المعنى شينًا PU‏ 
من خارج النفس بل أن حركة الإدراك شبيهة بحركة التكون خاصة فيما 
يضربه لنا ابن باجة من أمثلة ليوضح بها فكرته ومنها مثال 'الحسر وحالتى 
وجوده ناقصًا فى الجسم وفى النفس فيقول 'إن الحار بالقوة إذا صار بالفعل 
فلم يقبل معنى الكاين فى المحرك وإما قبل حرا آخر فصار حارًا آخصر شبيهًا 
بالأول والنسبة بين الحر الموجود أحداهما إلى الآخر بوجه وإئما النسبة التى 
بينهما هى أن صورتهما إذا تجردت كانت واخيذة بالعدد والمغتايرة التى بين 
صورتيهما الشخصية إن جاز أن يقال لشخص الحر صورة فإنه لا تغاير بينهما 
وبين الهيولى عندما يكون شحصا. . ولذلك حر أحدهما ليس معنى (حر) أن 
يكون مع الهيولى فيكون شخص (الحر) يعنيه فى النفس "2437 , 

وهو يعنى هنا أن الحر بما هو معنى فهو يوجد فى التفس وأما بجا هر 
شخص فهو يوجد فى الهيولى وإذا كان الإحساس إشارة فإنه ليس شيئًا آخر 
سوى المعنى المشار به إلى المحسوس أى أن الجر eee Oe‏ إلى 
الحر الذى فى الهيولى . 

هذا الاختلاف بين عالم الأجسام الهيولانية وعالم القوة النفسية لا يعنى 
أن هناك انفصالا بين العالمين بل إنهما متصلان "متلاحمان بحيث يكون 
:أحدهما ضمانًا لوجود الآخر ولهذا يقول ابن باجة'ولما كان معنى الشىء هو 
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الشىء وكان معنى الشىء هو ما وجوده بالفعل. ولذلك إذا حصل عندنا 
معنى شخص ماء كان عندنا أن ذلك الشخص قد أدركناه بتلك القوى التى 
هى لنا. وبذلك يكون الإدراك الحسسى هو إدراك شىء من الاشياء وحصول 
المعنى دليل على وجود الشىء الذى هو معنى ON‏ 

معنى ذلك أن الإحساس ليس تقبلاً صرقًا أى أن النفس فى حالة 
الإدراك الحسى ليست سلبية بل هى إيجابية بمعنى أن النفس فى حالة الإدراك 
الحسى تقوم بفعل الإدراك وهذا الفعل شىء زائد على انطباع صورة المحسوس 
فى النفس فحينما يتصل الإحساس بموضوع الحس أو المحسوس ينتقل 
الإحساس من حالة القوة إلى حالة الفعل كما ذكرنا. وهنا أيضًا يتتقل 
الإحساس من حالة المدرك الحسى على اعتبار أن الأحساس ولمدرك الحسى 
شىء واحد أعنى أن إدراك الصوت والصورة شىء واحد وهذا هو معنى قول 
ابن باجة "ولا كان سعنى الشىء هو الشىء. . ' ومعنى قوله أيضًا كما 
سنتحدث عنه بالتفصيل فى الإدراك العقلى' أن العقل بالفعل هو المعقول 
بالفعل Ee‏ 

وإذا كان المحسوس له حركتة إلى الهيولى التى تحسه (المماسه) فإن له 
أيضا حركة مضاده لهذه الحركة فهو يتحرك إلى الهيولى التى هى من نوع 
هيولاه (هيولى الجسم) أيض(؟؟) وهو بالحركة الأولى ينتهى إلى الإدراك 
وبال حركة الثانية يتتهى إلى التكون فكأن هناك توازيًا بين حركة الفكر وبين 
حركة الوجود. 

طبيعة الاحساسات والإدراكات! : ©2, 

يرى ابن باجة أن الإحساسات والإدراكات لا بد وأن تكون حادثة لانها 
إن لم تكون حادثة فهى آرلية وإن كانت أزلية لزم من ذلك عدة محالات. 
منها أن يكون 'زيد' قبل 'زيد" وهذا الحار قبل هذا الحارء ولزم أيضًا أن 
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تكون متحركة فى المكان إلى غير ذلك من المحالات اللازمة يقول ابن باجة 
بصدد كل من الإحساسات والإدراكات» 'فبين أن الإحساس حادث» وكل 
حادث فهو بالقوة قبل أن يحدث؟ 20١7‏ ويقول 'وظاهر أن الإدراكات الحاصلة 
من الموجودات الهيولانية OM Babe‏ 

بيد أن كل حادث فهو ممكن وجوده قبل أن يوجد والإمكان والقوة 
متلازمان كما مر بنا ولذلك لا بد للقوة من أن تكون فى هيولاها بالضرورة 
وأن تكون الهيولى مستعدة لتقبل الوجود وهذا يعنى أنه بما أن الإحساسات 
والإدراكات حادثة فلابد وأن تكون موجودة بالقوة فى الحاسة قبل أن تصبح 
إحساسات وإدراكات بالفعل. وهنا لا بد لنا من أن نستبعد معنى الجمسمانية 
ونبقى معنى الروحانية» إذ أن الهيولى وهى الحاسة لا تصير مع الإحساس 
والإدراك جسما فالجسم إنما يكون متى كانت الصورة غير مغايرة أصلاً أى متى 
كانت موجودة غير مجردة0؟*, 

ويربط ابن باجة بين كون الإحساسات والإدراكات حادثة وبين ضرورة 
وجودها فى الهيولى فيقول إنه لا بد لها من أن تكون فى موضوع لانها إن لم 
تكون فى موضوع لما كانت موجودة أصلاً وبالتالى لم تكن حادثة فال موضوع 
ضرورى لكونها ولا يمكن أن تكون من دونه بل إنها والموضوع شىء واحد 
كما ذكرنا وهذا التوحيد بين الإحساسات والموضوع هو الذى يعطى الإدراك أو 
الإحساس صفة التشخيصر °١‏ . 
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؟ - قوى الحس الداخلية (الباطن): 

لا كاتنت الحواس الخارجية تنقل لنا صورا وانطباعات عن العالم 
الخارجى متناثرة متفرقة لا معنى لها ولا قيمة. اقتضى الامر وجود قوة تجمعها 
وترتبها وتصنفها وكميزها. 

فإذا كانت هذه الحواس قد أحست العالم الخارجى إلا أنها لم تدركه 
ولم تستطع أن تحكم على هذه المدركات إذ كيف يتسنى لنا أن نحكم على 
مجموعة من المدركات اجزئية أدركت بمجموعة من الحواس بحيث كانت كل 
حاسة تدرك محسوسها الخاص بها؟؟ لا بد إذن من القول بان ثمة قوة أخرى 
يكون من شانها القيام بهذه الوظيفة . 

ثم كيف لنا أن نفسر وجود صور المحسوسات عندنا بعد غيبتها عن 
الحس الظاهر بحيث إننا نراها كما لو كانت موجودة أمامنا بالفعل أقول كيف 
تعنرض صور الموجودات الخنارجية لذهننا دون أن تكون هذه الموجودات 
موجودة بالفعل فى الخارج؟ لا شك أن هذا القول يقتضى وجود قوة أو قوى 
تستطيع أن تستحضر صور المرئى بعد غياب المحسوس وهى قى نفس الوقت 
متميزة عن مجموعة الحواس التى نقلت إليها الوجود :الخسارجى شكلاً 
وموضوعًا هذه القوى من شأنها أن تجمع وتحفظ وتحلل وتركب من شأنها أن 
تجمع بين المدركات لتميز بينها وتحكم عليهاء قوة عن طريقها يمكننا أن 
نسترجع بذاكرتنا ما شاهدناه وسمعناه وتبرر لنا وجود عالمنا الخيالى. 

هذه القوى هى قوى الحس الباطن أو درجة المعرفة الثانية. وتتضمن 
هذه القوى: - الحس المشترك - الخيال - وابن باجة يفيض فى شرح قوة 
الحس المشترك. ويذكر (التذكر) ضمنًا فى قوة الخيال . 

وإذا كان ابن باجة يقول بثلاث حواس باطنة فقط متابعًا فى ذلك أرسطو 
فإننا نجد ابن سينا مثلاً يضيف إلى القوى العارفة: المصورة؛ والوه(°°) 
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ويقول إخوان الصفا بخمس حواس روحانية» وهى: المتخيلة - المفكرة - 
الحافظة - الناطقة - الصانعة(67, 
أ- الحس المشتركه 

إذا كنا قد أثبتنا سابقًا أن كل حاسة من الحواس لها وظيفة معينة لا 
تتعداها إلى سواها وإذا كانت الحواس متخصصة إلى هذا الحد وجب أن تكون 
الإحساسات متعددة والحركات المؤدية إليها كثيرة' ولما كان یں كل IZ ig‏ 
كل جسمء وكانت الحركات كثيرة؛ كانت الحواس كثيرة معادلة 
للحركات "2979 , 

إلا أن هذه الإحساسات المختلفة لا تظل منفصلة فيما بينها فى عملية 
الإدراك بل يتطلب إدراك المعنى أن تنجمع هذه الإحساسات المختلفة. ذلك أن 
الحركة التى يحرك بها الحس أنها تهدف إلى هذا المعنى وهذا ما جعل ابن 
باجة يقول: "لما كان التخريك الذى به الحس إغا هو من أجل المعنى والمعنى 
قوامه من أشياء كثيرةء لذلك لزم ضرورة أن ترتسم فى الحس تلك المعانى غير 
منفصلة بعضها من يعفر (98)؟ , 

معنى ذلك أن القوى (قوى الإدراك) إذا كانت كثيرة ومتميزة فيما بينها 
من الناحية الوظيفية فإن المدركات تبعًا لذلك لن تكون كلها على حد سواء بل 
نستطيع أن نميز فيها بين مدركات خاصة أدركت بفضل قوى خاصة وهى التى 
ندركها بحاسة واحدة فقط ومدركات مشتركة وهى التى تشترك فى إدراكها 
حواس مختلفة بقدر جوانيها المدركة. وإذا كان المعنى قوامه من أشياء كثيرة. 
كان لا بد لهذه المدركات المشتركة من أن تكون معان غير منفصلة بعضها عن 
بعض . لكن هذا المعنى قد تلحقه بالعرض أشياء أخرى غير المدركات المشتركة 
التى يتألف منهاء وهى محسوسة بالعرض كلون الصحيفة البيضاء الذى أدركه 
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وأنا اكتب السطور فإن اللون يقترن بالمدرك "أو الذى يكتب" وهذا يعنى أننى 
أدركه بالعرض!9 0 . 

وإذا كان لا بد لكل محسوس خاص من حاسة تدركه فإن كل حاسة 
من هذه الحواس لا يمكنها التمييز بين محمسوساتها وبين مجسوسات الحواس 
الاخرى.ومن هنا كان لا بد للمحسوسات المشتركة من أن تدرك بالحس 
المشترك لان الحاسة الواحدة لا تنفعل بها أى لما كانت هناك موضوعات 
للإحساس تدرك باشتراك الحواس» فاقتضى 'ذلك وجود ما يسمى بالحس 
المشترك والامر فيه كما يقول ابن سينا 'فإنه لو لم تكن قوة واحدة تدرك 
الملون والملموس لما كان لنا أن نميسز Lage‏ وهذا يقتضى بالطبع أن نميز 
بين الحاس والحس المشترك فهل يعتبر الحس المشترك بمثابة حاسة سادسة مكملة 
للحواس الخارجية كما يقول ابن باجة أم أنه طبيعة مشتركة بين الحواس 


الخمس كما يقول أرسطو؟؟؟ 
pa!‏ بين الحاسة والحس المشترك: 


١‏ - يرى ابن باجة أن الإحساس قوة لها حالتان إما أنها تتلبس حاسة 
من الحواس» وإما أنها لا تتلبسها فإذا تلبستها كان الإحساس 
مجانسًا للحاسة التى تتليسها فإن كانت العين مثلاً كان الإحساس 
أبصاراء وإن كانت الاذن كان الإحساس سمعا. 

وأما فى حالة انفراد القوة عن الحاسة فإن هذه القوة تصبح حسا مشتركا 

غير متلبس بحاسة من الحواس ولا منفعل بها وإنما حصل بقوة عند حصول 
المعنى وهذا يعنى أن المحسوسات المشتركة إنما هى لتلك القوة لا لأنها مقترنة 
بالحاسة بل من أجل أنها بالفعسل» إذ لا يمكن لهذه القوة بحال من الأحوالء 
أن تكون خالية من المحسوسات على وجه الإجمالء لانها موجوده فى جسم 
وليس لها أن تفارق الج" . 
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۲ - وهذا يعنى أنه إذا كان حضور المحسوس الخارجى عند عضو الحس 
(الخارجى) أمر ضرورى لحدوث الإحساس الظاهر فإن الأمر 
بخلاف ذلك الحس الباطن لأننا نتخيل صور المحسوسات ونتذكرها 
فى غياب المحسوسات ويدون وجود أى مؤثر خارجى ويبدو ذلك 
واضحًا من رؤيتنا للأحلام أثناء النوم حيث تكون الحواس الظاهرة 
معطلة والتخيل نشيطًا. 


وكما يحدث أيضًا لبعض المرضى خاصة "المبرسمسين' وكما يقول ابن 
باجة فإن من يصاب بهذا المرض فهو لا يفرق بين مشاهدة.صور يدركها 
بحواسه الظاهرة وبين مشاهدة صور يشاهدها فى الرؤيا أو عند الابتلاء 
ا 1 

۳ - وإذا كان من شروط الإحساس الظاهر حدوث انفعال بين 
المحسوسات وقوى الحس فإن الحواس الباطنية لا تنفعل مباشرة عن 
المحسوسات الخارجية وإنما تحصل بقوة عند حصول المعنى يقول ابن 
بلجة "ما لم ينفعل عن الحاسة. وإنما حصل بقوة عند حصول 
OMe al‏ 

5 - وإذا كان الإدراك الحسى الظاهر لا يتم إلا إذا كان هناك وسطًا بين 
المحسوسات الخارجية وبين أعضاء الحس الظاهرة ينتقل خلالها 
التأثير من المحسوس إلى عضو الحس فإنه فى الحواس الباطنة لا 
لزوم لهذه الاوساط لانها لا تدرك موضوعها عن بعد مثل السمع 
والبصر والشم. . إلخ ولا شك أن هذه الفروق بين الحسواس 
الظاهره» والحس المشترك كقوة من قوى الحواس الباطنة ينتهى بنا 
إلى القول بان جميع الحواس ليست فى الحقيقة إلا قوى مختلفة 
لحاس واحد هو الأول فيما بينهما وهو الذى تطلق عليه اسم tl‏ 
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المشترك ومعنى ذلك أن الحس المشترك واحد بالموضوع كثير بالقول. 
ولا فرق إذن بين أن نجعله حاسة سادسة كما يقول ابن باجة أو 
طبيعة مشتركة بين الحواس الخمس كما يقول أرسطو بل إن ابن 
باجة يذهب أكثر من ذلك إلى اعتبار أنه غاية الحواس 


حل Oy‏ 
وظيطة الحس المشترك؛ 


للحس المشترك وظيفتان: أحدهما إدراك جميع جوانب المحسوس» 
والثانية : استبقاء آثاره بعد ذهابه. 

١‏ - إدراك جوانب المحسوس: 

إذا كنا قد اثبتنا أن المحسوسات تنتقل إلى النفس بواسطة أعضاء الحس 
الظاهرة فإن هذه المحسوسات لم تحس ولم تدرك إدراكًا حقيقيًا ولم يميز فيها 
بين الملموس والمذوق والمشموم والمسموع والمبصر فإذا ما قام الس المشترك 
بمباشرة مهامة الوظيفية فى الإدراك فإنه يدرك كل جانب من جوانب الشىء 
المدرك ويجمع هذه الإدراكات المختلفة فى معنى واحد أى أنه ينزع من الأشياء 
المحسوسة صورتها من غير أن يجردها من علاقتها بالمادة ويجمع المحسوسات 
المختلفة ويقارن بعضها ببعض . ويميزها بعضها عن بعض ويضرب لنا ابن 
باجة مثلاً على ذلك بالتفاحة فهو يقول: إننا ندرك طعم التفاحة بحاسة الذوق 
ورائحتها بحاسة الشم ولونها بحاسة البصرء وحرارتها أو برودتها بحاسة 
اللمس ولا نكتفى بذلك بل نحكم أن اللون غير الطعم. والطعم غير 
الرائحة . . إلخ. ومعنى هذا أن هناك قوة مشتركة تقارن بين تغاير اللون 


والطعم» وبين تغير الرائحة والحرارة. إن هذه القوة هى الحس المشترك(" . 
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۲ - استبقاء آثار المحسوس: 

ولا تقتصر وظيفة الحس المشترك على إدراك جوانب المحسوس فقط وإغا 
تتعداه إلى استبقاء آثار المأحسوسات بعد غيابها عن الحواس فمن شأن هذه 
القوة الاستمساك بآثار المحسوسات فيهاء فإذا اتفق أن عرض محسوس من 
الحسوسات لإحدى الحواس» وأثر فيها ثم غاب عنها كان عمل الحس 
المشترك أن يدرك هذا الآثر فكأن الحس المشترك هو غاية الحواس الظاهرة كما 
OE 83‏ 

وإذا كان ابن باجة قد جعل من مهام الحس المشترك القيام بوظيفتين هما 
الإدراك - والاستبقاء فإن ابن سينا يجعل مهمة 'الحس المشترك' فى إدراك 
المحسوسات فقط أما القوة التى تحفظ ما يدركه الحس المشترك فهى المصورة 
فمن شأن هذه القوة أن تحفظ صور المحسوسات التى يدركها الس المشترك 
وترتبهما فيما بعد غيبة المحسوسات"". وهى كما نشاهد تتفق مع الوظيفة 
الثانية التى نسبها ابن باجة للحس المشترك وإذا كان ابن باجة لم يفصح عن 
وظيفة المصورة إلا أنه يذكرها ضمنًا فى ثنايا مؤلفاته يقول '. . . فأما ما كان 
منها صادقًا (يقصد الصور الروحانية) ولم يمر بالحس المشترك فقد مر بالحس 
المشترك ما يقوم مقامه وهو.اسمه أو ما يدل عليه. ومر بالمصورة واستقر فى 
M9 iy‏ 

ب - التخيل: 

نهتم ابن باجة قبل أن يفصل القول فى القوة الثانية من قوى الإدراك 
الباطن وهى (التخيل) أن يحدد ما ليس من قوى التخيل أصلاً حتى يمكنه أن 
يحد قرة التخيل بطريقة موضوعية فهو يعرض الظنء والإحساس والحس 
المشترك مقارنًا بينهم وبين التخيل حتى يصل إلى تعريف التخيل فى حد ذاته 
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والملاحظ أن ابن باجة قي اهتم بتوضيح العلاقة بين التخيل وبنى الإحساس 
والحس المشترك كما اهتم بتوضيح الطبيعة الخاصة بوظيفة التخيل. 

ولقد اهتم ابن باجة بتحديد قوة التخيل لانه رأى أن الناظرين حينما 
نظروا فى قوة التخيل اضطربت بهم سبل النظر فمنهم من رآها ظنًا ومنهم من 
رآها غير هذا وذاك وأعتقد أنها مركبة من ظن وحس إلا أن هذه الاعتقادات 
كلها باطلة OY‏ قوة التخيل ليست قوة من هذه القوى ولا هى مركبة 
Oy,‏ 

أ - التخيل نيس ظذًاء 

إن قوة التخيل لا يمكن أن تكون ظنًا لان حقيقتها مخالفة لحقيقة الظن 
مخالفة جوهرية. فبينما نجد الظن مصحوبا دائما بالاعتقاد بأنه صادق عند من 
يظنه نجد أن التسخيل ليس مصصحوبًا بالاعتقاد بأنه صادق لدى من يتخيله. 
فالإنسان يمكنه أن يتخيل أن للفرس قرنين» ولكن لا يستطيع أن يظن ذلك 
بوجه من الوجوه إلا إذا كان لا يعرف الفرس يقول ابن باجة 'أما الظن مقامه 
أن يصدق عند من يظنه' ومن التخيل عند من هو له لا يمكن أن يصدق مثل 
أذ شيل Ss Sas oa al‏ لا كل ۷ م رة 
0005000 : 

ب - التخيل ليس حساء 

ومن ناحية أخرى of ud ips‏ التخيل يختلف أيفمًا عن الحس اختلاقًا 
جوهريًا فبينما نجد أن الموضوع المدرك أو المحسوس لا بد وان يكون موجودا 
حاضرا بالنسبة إلى من يدركه أو يحسهء نهد أن المتخيل لا بد وأن يكون غائًا 
غير موجود بالنسبة لمن ينخيله» فد يتخيل ما قد تلف» وما لا يمكن أن 


(0 
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فإذا كان التخيل ليس هو الظن كما أنه ليس هو الحس ولا مركب منها 

فهل يكون التخيل هو الحس المشترك؟؟؟ 
ج - التخيل ليس حسا مشتركا: 

يرى ابن باجة أن التخيل ليس LS nee Ce‏ وذلك لان الحس المشترك 
يختلف عن التخيل من الناحية الوظيضية. فإذا كان الحس المشترك يعمل على 
إدراك جميع جوانب المحسوس ثم استيقاء آثاره فيه. فإن الوظيفة الأساسية 
للتخيل هى استحضار صورة المحسوس أمام التخيل رغم عدم وجود هذا 
الموضوع المحسوس أو غيابه. فكأن وظيفة الحس المشترك استبقاء بينما وظيفة 
التخيل استحضار وبالصور الروحانية الحخاصلة فى القوى المتخيلة؛ وهى 
الخيالات» (بها) نطلب الأجسام الغائبة عنها *"". 

نتعديد قوة التخيل: 

يضع ابن باجة قوة التخيل فى صرتبة وسطى بين الحس من جهة والنطق 
من جهة أخرى " . . . منها الحس ثم التخيل ثم النطق وهو أقصلها" أما لاذا 
يضع ابن باجة قوةٍ التخيل فى مرتبة وسطى ذلك لأنه لا يمكن أن نتخيل مالم 
بحس . فنحن لا نستطيع أن نتخيل اللون ما لم نكون قد أبصرناه مسن قبل 
ومن هنا كان من المستحيل على الأعمى الذى لم يبصر أن يتخيل اللون 
فالحس يتقدم بالطبع التخيل "و المتخيلة تتقدم عليها الحاسة فإنها تخدمها 
بتقديم المواد إليها ولهذا يوصف التخيل والحس بأنهما نوعان من إدراك النفس 
والفرق بينهما ظاهر فالحس خاص والتخيل عام *(24. 

ولا تتغير كل مرتبة من هذه المراتب الخاصة بالإدراك منفصلة عن المرتبة 
اللاحقة لها بل إن ابن باجة يعتبر أن فعل الإدراك لن يتم إلا إذا كان هناك 
ترابط بين هذه المراحل الثلاث ولذلك نجده يقول أن كل مرتبة هيولى للمرتبة 


YA\ 


التى تأتى بعدها فكما أن الحس» والحس المشترك هيولى للمتخيلة» والتخيل 
ه90" , 

وقد عرف ابن باجة قوة التخيل بأنها 'استكمال لجسم الآلى 
المتخيل *"" لكن هذا الاستكمال لا يمكن أن يتحقق أى لا يمكن تخيل 
شىء من الأشياء ما لم يسبق الإحساس به" . 

فالقوة المتخيلة إذن هى القوة الباطنة التى نستعيد بها إحساستنا الماضية أو 

ومن هنا نجد ابن باجة يعتبر التخيل حركة نائهة عن الإحساس بالفعل 
كما اعتبر ذلك ارسطو من قبل فهو يعتبر أن التغير من الحس إلى التخيل ليس 
تغيرًا يطرأ على المحسوس وإنما هو تغير يطرأ على الحاس ولما كان الحاس 
جسمًا صورته القوة الحاسة بالضرورة وكان هذا الجسم قابلاً للانفعال تحت 
تأثير الملحسوسات . كان لا بد للمحسوس من أن يترك آثاره فى هذا الجسم 
المنفعل بعد غيابه على أن يستبقى 'الحاس' هذه الآثار بعد غياب 
محسوساتها!؟2 , 

فإذا كنا قد ذكرنا أن الحس المشترك هو القوة التى تستبقى فلا شك أن 
القوة التى تستحضر هذه الآثار (المعنى) هى الخيال» ومن هنا كانت قوة 
التخيل صورة للحس المشترك ولیس we‏ صورة» أنها صورة soll‏ أو جسم 
هى ذاتها بل أن ابن باجة يطلق كلمة صورة مجازا وعلى نحو من اتراك 
الإسم فهى واسطة بين النفس وبين القوى tl oJ i‏ يأخذ كل واحد 
منها بقسط" ولم يعتبرها ابن باجة صورة فحسب ولكنه جعلها كالغاية 
بالنسبة إليه) . 5 
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وإذا كان للحس المشترك قوة على قبول صور المحسوس» والتمسك بهذه 
الصورة؛ فإن هذه القوة يمكن أن تصبح بالفعل تحت تأثير القوة المتخيلة 
وعندئذ يعرض للكثيرين أن يروا في يقظتهم أشخاصا من غير أن يكون هؤلاء 
الأاشخاص حاضرين أمامهم. أما كيف يحدث ذلك؟ فهو أن الحس المشترك 
قد يقوى فى بعض الأحيان التى يضعف فيها مزاج الحاسة فإذا حدث ذلك 
انفعلت الحاسة بتائير الحس المشترك وقبلت الاأثر الذى يأتيها من الحس المشترك 
وعندئذ يتحرك الهواء الملامس للحاسة والمنتشر حولها ويقبل الأثر الذى يصير 
كالشبح ولكن هذا الهواء لا يكف عن الحركة بمجرد تحريكه الهواء وصيرورته 
شبحا بل يظل يعمل حتى يحرك الحاسة التى تعود بدورها وتحرك الحس 
المشترك فتظهر الصورة المخزونة فيه وكأن لها وجودا فى الواقع وهذا يعنى أن 
الإحساسات المخزونة فى الحس المشترك هى التى تحرك القوة المتخيلة وتوقظ ما 
فيها من خيالات7:*) فالخيالات فى القوة المتخيلة نظير الإحساسات فى الحس 
المشترك . : 

وإذا كانت وظيفة التخيل عند ابن ياجة تقتصر على هذا الجانب من 
الإدراك فإننا نجد “ابن سينا" يضيف للقوة الدخيلة وظيفة أخرى ويفسر على 
أساسها النبوة والإلهام فى قوله: ' وصنف من (الآيات والمعجزات) يتعلق 
بفضيلة التخيل وذلك أن يؤتى المستعد لذلك ما يقوى به على تخيلات الأمور 
الحاضرة والماضية والاطلاع على مغيبات الأمور المستقبله فيلقى إليه كثير :من 
الأمور التى تقدم وقوعها بزمان طويل فيخبر عنه؛ وكثير من الأمور التى 
تكون فى زمان المستقبل فينذر بها وبالجملة يتحدث عن الغيب فيكون بشير أو 
دي 4400 

ونلاحظ أن ابن سينا يتفق فيما ذكره مع الفارابى2410: وإن كنا نجد ابن 
باجة يخالفهما فى ذلك ورغم أن ابن باجة كعادته فى عدم تفصيل الامور لم 


var 


يوضح كيف يحدث الإلهام, إلا أنه جعل تلقى الوحى والإلهام من وظائف 
النفس الناطقة يقول ابن باجة" وقد يكون صنمًا آخر لم يمر بالحس المشترك 
شخصه ولا اسمه ولا ما يدل عليه؛ وقد يكون من قبل العقل وبتوسط القوة 
الناطقة ولا سيما فى الأمور المستقبلة التى هى بالقوة وذلك فى الرؤيا الصادقة 
وفى الكهانات التى تذكر "2459 , 
الاحساسات والخيالات: 

لما كان الإحساس يترك آثارة تبقى فى المخيلة بحيث إن هذه القوة 
الأخيرة يكون لديها القدرة على استرجاع هذه الآثار وإدراكها بعد غيبه 
المحسوسات. ولما كان هناك ارتباط وظيفى بين الحس والتخيل فإن ابن باجة 
يفرق بينهما يقول ابن باجة 'القوة التى تدرك هذه الصورة الروحانية التى 
تسمى خحيالات وهى المرتسمة فى الحس المشترك ويقال للقوة المدركة لها 
متخيلة وهذه الإدراكات الحاصلة فى القوة المتخيلة ليس لها قوى مدركة لها 
على هذه الجهة فإن هذه الجهة المدرك فيها محرك المدرك فإن اللون يحرك 
البصر» والصورة الروحانية الحاصلة فى البصر تحرك هذه القوة*(°* . 

وإذا كان هناك من الارتباط الوظيفى بين كلتا القوتين ما يجعلهما 
يظهران لنا وكأنه لا فرق بينهما فإنه بين الإحساس والتخيسل فروق جوهرية 
يشير إليها ابن باجة ضمنًا وهى: 

١‏ - إذا كانت كل من الإحساسات والخيالات تمئلان صور الموجؤدات. 
فإن الخيالات تعتبر أشد تبرؤًا عن المادة من الإحساسات وهو ليس 
تبرؤًا مطلقًا لأن القوة المتخيلة لا يمكنها أن تكون مبتعدة عن الصور 
الهيولانية من جهة ما هى هيولانية . 

۲ - إذا كان الإحساس بالفعل هو حصول صورة المحسوس التى تخرج 
من القوة إلى الفعل بحيث إنه لا يمكن وجود إحساس بالفعل 
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بدون المحسوس غهد فى التخيل أن الصور الخيالية قد توجد فى غيبة 
الإحساس أو المحسوس خاصة فى حالات النوم. 

۳ - إذا فرضنا أن الإحساس والتخيل شىء واحد فيجب أن يكون 
الإحساس والتخيل فى جميع أفراد الإنسان والحيوان ولكننا نجد أن 
الإحساس مشترك للكائنات الحية عمومًا أما التخيل فهو خاص 
بالإنسان وبعض ال حيوان. وهو يمثل فى اللتيوان القوة المفكرة وعن 
طريقها بتحرك الحيوان حركات مختلفة وبها يوجد الحيوان كثير من 
الصنائع وبها يربى الحيوان أولاده كالنحل والنمل وهى أشرف قوة 
فى الحيوان غير AY) silt‏ 

: - إذا كانت القوة المتخيلة لا وجود لها إلا بوجود الإحساسات بحيث 
إنه إذا بطلت الإحساسات أو الحس المشمرك بطلت القوة الشخيلة 
وبحيث إنها تكون تابعه له فى وجودها كما يتبع المتحرك المحرك فى 
الحالة التى يحركه بها المحرك إلا أن القوة المتخيلة تعد أشرف من 
الحس المشترك فى ONS LL BIS WY bogey‏ 

5 - إذا كانت الإأحساسات تتطلب أن تكون محسوساتها موجودة 
حاضرة بالنسبة إلى من يحسه. فإن التخيل لا بد وأن يكون غالباً 
غير موجود بالنسبة إلى من يتخيله. فإن المرء قد يتخيل ما لم 
يحس من قبل كأن يتخيل الأمور النائية البعيد عهدها مثل تخيل 
امرئ القسيس وتخيل ما لا نشاهده كتخيل بلاد يأجوج ومأجوج 
ونحن لم OG os‏ 

وهكذا نخلص من هذه المقارنة إلى: 

١‏ - أن التخيل كحركة يجب أن يقوم على الإحساس وأن يوجد عند 
الكائنات التى تحس . 
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؟ - أن التخيل قد يكون صادقًا أو كاذيًا. 
مدى الصدق فى القوة المتخيله: 

إلى أى مدى تصدق هذه القوة؟؟ وهل ممكن أن تكذب؟؟ 

يرى ابن باجة أن القوة المتيخيلة قد يعرض لها أن تصدق كما قد يغرض 
لها أن تكذب بل إن احتمال كذبها فى كثير من الأمور أكثر من احتمال 
صدقها 'وهذه القوة تعرض لها أن تصدق وتكذب بل هى فى كثير من الأمور 
كاز 24003 

أما الأمور التى تصدق فيها القوة الخيالية فهى الأشياء التى تدركها بنفس 
الصورة التى أدركها من قبل الحس ولكن هذا الإدراك ليس إدراكا 
للمحسوسات من حيث هى أشياء موجودة حاضرة بل من حيث هى 
'محسوسات فسدت أو غابت عن الحس هذا بالإضافة إلى أن إدراك الحجس 
للمحسوسات سابقًا على إدراك خيالاتها وكان لا بد للسابق من أن يتطابق مع 
ما هو سابۍ عليه إذا كان صادقا. 

أما الأمور التى تكذب فيهأ فذلك مرجعه إلى تأثيرها فى الحس المشترك 
وخاصة أولئك الذين لهم مزاج خاص وقد اتضح لنا أن Sl tl‏ إلى 
جانب وظيفته الأساسية وهى قبول صورة المحسوس. له وظيفة اخرى هى 
قوته على الاحتفاظ بهذه الصورة هذه القوة يمكن أن تصبح بالفعل نحت تأثير 
القوة المتخيلة وعندئذ يعرض للكثيرين أن يروا فى بقظتهم أشخاصا من غير 
أن يكون هؤلاء الأشخاص حاضرين وكما يقول ابن باجة إن هذا يظهر 
بوضوح بالنسبة لبعض المصابين بمرض 'البرسام' ومن يصاب بهذا المرض لا 
يفرق بين مشاهدة صور يدركها بحواسه الظاهرة وبين مشاهدة صور يشاهدها 
فى الرؤيا أو عند الابتلاء بالبرسام“) . 
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يستخلص ابن باجة مما ذكره أنه لا يمكن أن تكون هناك قوة اخرى غير 
الحس المشترك والقوة المتخيلة "ويبدو مما قلناه أنه لا يمكن أن توجد قوة 
أخرى غير هاتين أعنى الحس المشترك والقوة الخيالية' ويدلل ابن باجة على 
ذلك بالموجودات التى إما أن تكون هيولانية» وإما منتزعة» أما الهيولانية فهى 
التى تكون فى جسم مشار إليه ويدركها الحس والحس المشترك فى حين آن 
لمنتزعسه هى التى لا تكون فى جسمء وإن كانت أصلاً فى جسم وهى التى 
يدركها الخيال بعد إدراك الإحسامن AD‏ 

أما القوة الناطقة فسوف نعرضها فى الفصل الثانى من هذا الباب. 

eos 

وإذا كان ابن باجة قد نسب وظيفة قوة المصورة للحس المشترك دون أن 
يفصح عن ذلك وجعل الحس المشترك يقوم بوظيفتين أساسيتين هما: الإدراك 
والاستبقاء. فإننا تجده فيما يتعلق بالقوة المتخيلة ينحو هذا المتحنى وينسب 
الذاكرة إلى القوة المدخيلة التى من شأنها استرجاع أو ابتحضار صور 
المحسوس أمام المتخيل رغم غياب المسحسوس كما أن لها وظيفة هامة أخرى 
خاصة بالحيوان وهى حيوية بالنبة له يقول ابن باجة "وقد تبين هناك أن 
الموجودة فى الحس المشترك هى أحط منازل الروحانية» ثم الموجودة فى قوة 
التخيلء ثم الموجوده فى قوة الذكر"7"). ويقول *والجسمية فى الحس 
المشترك أكثر من الجمسمية الموجودة فى صور القوة الذاكرة ولا جسمية أصلاً 
فى صورة القوة الناطقة "(94) , 

وربما يكون ابن باجة قد جعل قوة التخيل مستضمنة لقوة الذاكرة لان 
الذاكرة قائمة على المخيلة فإذا كانت المخيلة تفتصر على إدراك الصور فإن 
الذاكرة تدرك أن هذه الصورة هى صورة شىء قد سبق إدراكه فهى تتعلق . 
بالماضى . 
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ومن ذلك نستطيع أن نقول أنه إذا كان ابن باجة يتفق مع الفارابى فى 
القول بحاستين داخليتين هما الحس المشترك والتخيل كما ذكر ذلك فى كتابه 
'آراء أهل المدينة الفاضلة" إلا أننا نجده يختلف عنه فى تقرير الناحية الوظيفية 
لكل منهما خاصه فى كتابه "فصوص الحكم " يقول الفارابى فى "آراء أهل 
المدينة الفاضلة " ثم يحدث فيه بعد ذلك قوة أخرى يحفظ بها ما رسم فى 
نفسه من المحسوسات بعد غيبتها عن مشاهدة الحواس لها وهذه هى القوة 
المتخيلة فهذه تركب المحسوسات بعضها إلى تبعض وتفصل بعضها عن بعض 
تركيبات وتفصيلات مختلفة بعضها كاذب وبعضها صادق "(49) فالفارابى هنا 
يجعل القوة المتخيلة متضمنة للقوة المصورة وينسب إليها وظيفتى حفظ صور 
المحسوسات والتصرف فى هذه الصورة بالتفريق والجمع أما فى "فصوص 
الحكم' فهو يجعل وظيفة المصورة حفظ صور المحسوسات فقط أما التفريق 
والجمع بين صور المحسوسات والمعانى فيجعلها للتخيل 2177 وهاتان الوظيفتان 
كما مر بنا نسبها ابن باجة إلى الحس المششرك وجعل وظيفة التخيل بما فى 
ذلك الذاكرة مقصورة على وظيفة استحضار صور المحسوس رغم غياب 
المحسوس. وهذه القوة تمثل عند ابن سينا أيضًا القوة المتخيلة التى تجعل 
وظيفتها الأساسية استعادة صور المحسوضات التى تدركها الحواس الظاهرة 
والمعانى الجزئية التى يدركها الوهم. كما أن لها وظيفة أخرى وهى القوة التى 
تفرق بها بين صور المحسؤسات بعضها عن بعض وبين المعانى بعضها عن 
بعض أو بين صور المحسوسات والمعانى أو تؤلف بينها جميعا 'فى عمليات 
التفكير OM YI,‏ فكان قول ابن باجة أقرب لابن سينا من الفارابى. 
رغم أن ابن سينا ينسب الاستعادة والحفظ للقوة 'الحافظة ONS uit‏ © 

وهذه هى قوى dl‏ سواء أكانت ظاهرة أم باطنة وهى كما تبين لنا 
تعمل وتصب إحساساتها وانفعالاتها فى مركز رئيسى واحد هو النفس فرغم 
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تعدد قوى الحس الظاهر والباطن إلا أن ذلك لا ينفى وحدة النفس وأنها هى 
الحاسة وهى الفاعلة وهى المنفعلة". .. وأنها ليس هناك طبيعة واحدة تشمل 
على جميعها فإنها لو كانت متجانسة لكانت الافعال متجانسة وافعال الحيوان 
هى اغتذاء وحس وحركة وتخيل ونطق "2997 ويؤكد ذلك البغدادى بقول 
' ونلخص لك من هذا النظر حال القوى المدركة الحسية والذهنية إنها واحدة 
وهى نفسك التى شعرت بأنها أدركت لا يزاحمك فيه مزاحم ولا يعارضك 
فيه معارض ويتوقف ظنك على ما قال به القدماء هذه الافعال الطبيعية وأن 
فاعلها فى أبداننا نفس أو نفوس أو قوی أخرى 21١7"‏ . 

نخلص من ذلك إلى أن الإدراك الحسى وهو أول مرتبة من مراتب 
الإدراك مكون من إدراكين لا يتنازعان فهما متداخلان لا يناقض الواحد منهما 
الآخر رغم تمايزهماء بمعنى أن الإدراك الظاهر مقدمة لا بد منها ولا يمكن 
الاستغناء عتها لقيام الحس الباطن بوظيفته الأساسية. ثم أن الإدراك سواء 
أكان خارجيًا أم داخليًا لا يمكن أن يتم إلا بوجود الموضوع أو العالم الخارجى 
محور الحس. 

ولا يقتصر فعل الإدراك على الإدراك الحسى وإنما توجد قوة فى النفس 
الإنسانية (النفس الناطقة) تقف خلف هذه القوى حيث يمكنها تجريد الصور 
من خواص alll‏ تجريدًا تامًا ويقوم بهذا الفعل العقل ويمثل نوعًا من الإدراك 
يتصف باليقين يسمى الإدراك العقلى وهو ما سنتحدث عنه فى الفصل 
القادم . 
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الفصل الثانى 
الإدراك العقلى 


وا 
أولاً: تحديد القوة الناطقة ووظائفها. 


ثانيًا: الإدراك العقلى. 





الإدراك العقلى 
أولا: القوة الناطقة ووظائفها: 
تمهید؛ 

إذا كنا قد أوضحنا أن المعرفة الحسية؛ وإن كانت تتم عن طريق قوى 
متعددة هى الحس الخارجى والحس الداخلى . إلا أن هناك قوة تقف من خلف 
هذه القوى هى 'النفس"' أو بمعنى أدق 'جزء النفس الناطق" . 

وإذا كانت المرحلة الأولى من مراحل المعرفة وهى مرحلة الإدراك الحسى 
بنوعيه مرحلة يشترك فيها الحيوان والإنسان بحيث إننا أثبتنا أن للحيوان معرفة 
من نوع خاص . فإننا هنا فى مرحلة الإدراك العقلى أو المعسرفة العقلية المجردة 
نتحدث عن معرفة خاصة بالإنسان وحده دون سائر الحيوانات ' ومنها النزوعية 
النى تشعر بالنطق وبها يكون التعليم وهذه يختص بها الإنسان فقيل .)"٠٠*‏ 

هذه القوة هى التى من شأنها أن تجعل الإنسان افضل الكائنات الحية إذ 
أنه يختص بها ' والإنسان أفضل الكائنات ففيه فوى النفس المشتركة وفيه قوى 
يختص بها هو وحدهء ففى الإنسان نوع من الأعضاء لا يوجد فى الحيوان " 
وييقول أيضًا" ويمتار عن جميع هذه الاصناف بالقوة الفكرية وهو ما لا يكون 
إلا بها فلذلك يوجد له التذكر OD BS aay Vy‏ 

وعن طريق هذه القوى يكون فى مكنة الإنسان تصور المعانى الكلية 
العقلية المجردة عن المادة تجريدًا *تامًا' كذلك من أخص خصائصها محاولة 
الوصول إلى المجهول عن طريق المعلوم باستخدام العمليات العقلية من 
استنباط واستقراء فهذه الافعال كلها توجد للإنسان وحده وترجع إلى نفسه 
الناطقة إذ أن صناعة المنطق تعطى قوانين للتواصل إلى إدراك العلم اليقينى فى 
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هذه الموجودات وعلى ذلك فإننا نجد أن تحديد القوة الناطقة وتميز أفعالها عن 
سائر أفعال قوى النفس يعد أمر) ضروريًا حتى يتسنى لنا إظهار فعل المعرفة 
عن طريقها وليس فقط المعرفة بل إدراك الحقائق المطلقة. ذلك أن المعرفة 
العقلية عند ابن باجة ليست تذكر) كما ذهب أفلاطون بل هى معرفة نابعة من 
ot!‏ والمحسوسات واصلة إلى العقل عن طريق التجريد الذى يقوم ب 
فالإدراك فى هذه المرحلة يبدأ من ntl Maly Gels dey ol pl‏ 
الخارجى إلى الحس الباطن الذى ينقل بدوره صور الموجودات إلى العقل» فإذا 
كان الجس يدرك الموجود مع عوارضه التى تلحقه بسبب مادته التى تكون 
منهاء بشرط وجود المحسوس حاضرا أمامه» وإذا كان الخيال بدوره لا يمكن 
أن يجرد الصورة تجريدا تامًا عن خواص امادة. لكن هذا التجريد له مراتب 
فكأن المعرفة لها درجات وهذا ما سنوضحه فى هذا الفصل. 
١‏ - تحديد القوة الناطقف: 


يتساءل ابن باجة ويقول: قد يجب أن نفحص عن القوة الناطقة وأى 
قوة هى؟ وما هى؟ ويرد على ذلك بأن القوة الناطقة يجدها الإنسان فى نفسه 
ويعلمها علمًا يقيئيًا لا شك فيه لأنه يستطيع أن يجد فى نفسه ما يستطيع أن 
يميز به ويفصل» وذلك عسكس سائر الحيؤان المغتذى الحساس فالإنسان يجد 
فى نفسه معلومات يمكنها تمييز الجميل» والقبيح والنافع والضار. . . إلخ 
ويجد فى نفسه أمور يرى صدقها لا شك فيها وأمور) أخرى هى ظن وأمور 
هى كذب وكل هذه المعلومات يجدها الإنسان فى نفسه. وهذه المعانى المعلومة 
فى النفس تسمى كما يقول ابن باجة نطقًا* .2١١‏ وصناعة المنطق طبقًا لذلك 
هى التى تعطى قوانين للتوصل إلى إدراك العلم اليقبنى فى هذه الموجودات. 
وإذا كان الفكر هو تطرق الذهن لمعرفة المجهول من المعلوم فإن للفكر أو 
للنفس الناطقة قوى يمكن بواسطتها إدراك المعانى على التحقيق كالروية 
والاستدلال OVEN‏ 
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والقوة الناطقة تمثل مادة الصور الهيولانية ولكنها صورة هيولانية وصلت 
بالتجريد إلى أعلنى حد فئ المعقولية معنى هذا أن. الصور لها مراتب مُختلفة 
إلا أننا يمكننا أن نحصرها بين طرفين متباعبدين بينهما درجات مختلفة من 
الصور. فالطرف الأول هو كون الصورة ذات وجود هيولانى وفى هذه المرحلة 
لا يكون هناك أى مغغايرة بين الصورة والمادة» أما الطرف الاقصى المقابل له 
فهو كونها ذات وجود معقول. وهى وإن كانت مجردة تمامًا عن المادة إلا أن 
فى وجودها معقولة لا ينفى عنها صفة الوجود الهيولانى إذ قوامها فى هذا 
الوجود الهيولانى بالذات فهو المبدأ الذى يعتمد عليه تمامها. وبما أن التمام هو 
أخلق المبادئ بأن يكون مبدأ كانت الصورة المعقولة متصلة بالهسيولى Yat‏ 
دائمًا وكان تجردها منها غير مكن أصلة77١21,‏ 

هذه الصورة إذن متصلة بالهيولى واتصالها إنما هو .اتصالٍ ذو مغنى وهذا 
يعنى أنها من الممكن لها أن تتصل بالهيولى أو أن تنجرد عنها فإذا اتصلت بها 
كانت عقلا وإذا تجردت عنها صارت عقلاً بالقوة. هذا التجرد لا يتم دفعة 
واحدة لكنه على مراتب. وهى الحس - ثم التخيل - ثم النطق وهنا نجد ابن 
باجة يشيد بالقوة الناطقة ويجعل سائر قوى الإدراك الأخرى من أجلها يقول 
"فأما القوة الناطقة وإن كانت نفسًا فهى أشد تأخر) فى الطبع على جهة ما 
يتاخر الكامل عن الناقص فى OM dl‏ ويقول أيضًا ' فبالضرورة تقدمت 
إذن القوة الناطقة ساير قوى النفس فى الوجود ووجدت ساير القوى لاجل 
هذه التى هى أفضل فلذلك يكون (الحس) والتخيل من أجل OMS‏ 

لكن القوة الناطقة تقال بمعنيين: إنها تقاك أولا على الصورة الروحانية 
من جهة أنها تقبل Wing OY Jaa‏ يقتضى منا أن نميز بين الانواع المختلفة 
للشو رة الو اة م وفعيو clk Ry geal‏ تفل Sin‏ 1 
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كما أن القوة الناطقة تقال أيضًا على العقل بالفعل7١١١)‏ وسوف نوضح 

مقصوده من العقل بالفعل . ش 
أ - الصورالروحانية: 

يرى ابن باجة أن الروح يقال فى لسان العرب على ما يقال عليه نفس» 
والروحانى منسوب إلى الروح إذا دل على أنه النفس المحركة أو الجسوهر 
الساكن المحرك لسواه وهذه بالضرورة ليست أجساما بل هى صور الأجسام 
OY‏ الجسم متحرك وهذه ليست متحركة بل محركة. وقد استعمل المتفلسفون 
هذه الكلمة فى ألفاظ مختلفة مثل الجسمانية» النفسانية. أما الهيولانية فهى 
دخيلة فى لسانهم وكلما كان الجوهر أبعد عن الجسمائية كان أخلق بالروحانية 
'ولذلك يرون أن أخلق الجواهر بها العقل الفعال والجواهر المحركة للأجسام 
المستديرة"21117, 

ويذهب ابن رشد إلى ما ذهب إليه ابن باجة من قبل فى إطلاق الصور 
الو وخا غل الصو اة الزن ال رة فى ال الورك ون 
الخيال وآخيرا على المعقولات يقول ابن رشد 'إن المحسوسات لا تحل فى 
النفس لدى إراكها حلولا جسمانيًا بل "روحانيا" وأن المعانى التى تدركها 
النفس إدراكًا روحانيًا منها جزئى وهى المحسوسات ومنها كلى وهى المعقولات 
وتدرك الروحانية الجزئيات يتوسط الحواس» بينما الروحانية الكلية لا يحتاج 
إدراكها إلى هذا التوسط( " . 

ونظرًا للأهمية الخاصة التى يجعلها ابن باجة للصور الروحانية خاصة 
فى عملية الإدراك حيث إن معرفة الكليات لا تكون إلا عن طريق هذه 
الصورة المنبثقة أصلا من الحس - كما أن ال منفلسفين يبدأون بها فيعملون 
الأشياء العملية أولا ثم الرياضة Gee LOU‏ إن هذه الصور لا يمكن الاستغناء 
عنها حتى فى العلم الطبيعى لذلك نهد ابن باجة يتوسع فى تفصيل أنواع هذه 
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الصور ويصنفها تصنيفات عديدة محدذا أنواعها ووظيفتها وأهميتها 'يقول 
الدكتور مصطفى حلمى "الصورة الروحانية أسمى أنواع الصور لأنها مفارقة 
للمادة ولهذا كانت معقولة كما أنها إذا اتصلت بالمادة فإن اتصالها لا يغض 
من قيمتها ولا يطعن فى روحانيتها لان العقل يستطيع أن يتعقلها 
OOS Lis‏ 

يبدأ ابن باجة بتصنيف الصور الروحانية تصنيقًا يندرج من أسمى مراتب 
الصور إلى أدناها مرتبة فيصنفها إلى: 

١‏ - صور الاجسام المستديرة. 

۲ - العقل الفعال والعقل المستفاد . 

۳ - المعقولات الهيولانية. 

4 - المعانى الموجودة فى قوى النفس» وهى الموجودة فى الحس المشترك 
By‏ قوة التخيل وفى قوة الذكر. 

فالصنف الأول ليس LEY‏ بوجه» أما الصنف الشانى فهو غير 
هيولانى بذاته إلا أنه يصبح هيولانيًا من جراء نسبته إلى المعقولات الهيولانية 
فهو إذا تمم هذه المعقولات الهيولانية سمى عقلاً مستفادًا أما إذا كان فاعلها 
فهو العقل الفعال أما الصنف الثالث. فهو الصور الهيولانية بذاتها لأنها توجد 
فى الهيولى فيقال لها معقولات هيولانية إلا أنها تصبح روحانية بفعل الإدراك 
أما الصنف الرابع. فيدخل فى عداد الصور الروحبانية الجزئية أو الخاصة التى 
بنتزعها الحس من الموجودات الجزئية النى تسند إليها فكان لها من هذا الوجه 
وجودان: ووجود هیولانی» ووجود حسی أو هی كما يقول ابن باجة 'وسط 
بين المعقولات الهيولانية والصور الروحانية ٠°(*‏ . 


4۷ 


لكن ابن باجة من جهة آخرى يصنف الصور الروحانية تصنيفًا بحسب 

النسبة فيقسمها قسمين: 

الروحانية العامة "الروحاتية المطلقة", 
سميت هذه بالروحانية العامة لأن لها نسبة واحدة خاصة وهى نسبتها إلى 
الإنان الذى يعقلها وهذه الصورة كما ذكرنا ليست هيولانية بذاتها إلا أنها 
تصبح هيولانية من حيث نسبتها إلى المعقولات الهيولانية *فإذا ارتفعت 
الجسمية وصارت روحانية محضة لم يبق لها إلا نسبتها العامة وهى نسبتها إلى 
أشخاص ها * ۱ . 

الروحاتية الخاصة: 


وهى عبارة عن المعانى الموجودة فى قوى النفس الحسية الثلاثة الحس 
المتشرك والتخيل والتذكرء فالحس ينتزع هذه الصورة من الموجودات الجزئية 
التى تسند إليها فهى إذن لها نسبتان: إحداهما خاصة وهى نستبها إلى 
المحسوسء والأخرى عامة وهى نسبتها إلى الحاس المدرك لها فكأن هذه 
الصور لها وجودان: وجود هيولانى» ووجود حسى فمئلاً 'صورة جبل 
Sel‏ فهذه الصورة لها نسبة خاصة وهى نسبتها إلى من أحسها ولم 
يشاهدهاء فهذ إذن صورة روحانية خاصة لأننا نقول أنها صورة لجبل ولا فرق 
بين قولنا هذا جبل أحد ونحن نشير إلى مكانه وهو موجود ومدرك بالبصرء 
أو نشير إليه وهو موجود فى الحس المتشرك بعد أن أدركه مدرك كالتخيل مثلاً 
كما أن هذه الصورة لها نسبة عامة وهى تنسبتها إلى كل واحد من 
OW) Gals‏ 


ويفاضل ابن باجة بين هذين النوعين من الصور فيجعل أحط درجات 


۹۸ 


الروحانية فى الصور الموجودة فى الحس المشسترك؛ ثم الموجودة فى المتخبلة ثم 
الموجودة فى الذاكرة وأسمى درجات الروحانية المعقولات أو الأنواع 
والكليات. 

وهكذا نجد أن هذء'الصورة تتفاوت فيما بينها بتفاوت نسبة الجسيمة فى 
كل منها أى نسبة كل منها إلى قوة من قوى النفس وحظ كل واحدة منها من 
الجسمية. فالجسمية الموجودة فى صورة الحس المشترك أكثر من الجسمية 
الموجودة فى صورة إلتخيل وأكثر من الجسمية الموجودة فى صورة القوة الذاكرة 
ولا جسمية اصلاً فى صورة القوة الناطقة ومن هنا كانت الصور الروحانية 
الخالصة هى التى ترتفع عنها الحجسيمة وتدركها القوة الناطقة فكانت بهذا 
التجرد أروع الصور الروحانية جميعًا وكانت الصور الروحانية فى tl‏ 
المشترك أحط الصور لأنها أكثر اتصالاً بالجسيمة يقول ابن باجة ' والجسمانية 
فى الحس المتشرك أكثر من الجسمية الموجودة فى صور القوة الذاكرة ولا 
جسيمة أصلاً فى صور القوة الناطقة(4١22,‏ 

ثم يهتم ابن باجة بالصور الروحانية الخاصة اهتمامًا خاصا.فيلم.بها لاما 
شاملاً ويتحدث عن أنواعها وما يندرج تحت كل نوع حديئًا مستفيضًا لاهمية 
هذه الصور فى عملية الإدراك ولقد ذكرنا أن هذه الصور لها تسبتان أحدهما 
نسبتها الخاصة وهى نسبتها إلى المحسوس والثانية نسبتها العامة من حيث 
الحاس المدرك لها ولنتحدث عن ذلك بالتفصيل: 

أ - الصور الروحانية الخاصة من حيث نسبتها الخاصة إلى المحسوس: 

يقول ابن باجة إن الصور الروحانية الخاصة منها روحانية ومنها جسمانية 
أما الروحانية فمنها بالذات ومنها بالعسرض والصور الروحانية أيّا كانت فقد 
يصدق بها الإنان وقد يكذب فإن الحس قد يكذب مثل حس بعض 


yaa 


المحرورين بالاشخاص التى يخاطبونها حس كاذب وكذلك طعم أصناف من 
SIKH Gs I‏ 

ولكن أفضل الصور الروحانية وأصدقها ما مر بالحس المشترك أو مر 
بالحس المتشرك ما يقوم مقامه فإننا قد نتخيل بلاد يأجوج وماجوج ونحن لم 
نحسها أو نتخيل مثلاً امرئ القيس فمثل هذه الأمور لم تمر بالحس المشترك 
ولم تحسها فلذلك يكون أكثرها كاذب. أما إذا مرت الصورة أو مايقوم مقامها 
من اسم أو دلالة بالحس المشترك ومرت بالمصورة واستقرت فى الذكر فهذه قد 
تكون صادقة 'كامرئ القيس' وقد تكون كاذبة' ككليلة ودمنة' . 

هذه الصور إذن قد تكون كاذبة وقد جاء كذبها لان موضوعها لم يكن 
موجود) كما هو الحال فى الامثال أو لان موضوعها موجود ولكن ليس لها 
محمول(۱۹). 

وقد تكون صادقة يقينية والصادقة اليقينية فى الصور الخاصة هى التى 
تكون محمولاتها موجودة فى أشخاصها فى الصور الجسمانية ولذلك تدرك 
th‏ وهى لكى تكون يقينية لا بد وأن تمر بالحس المشترك وكما ذكرنا ولا 
يكتفى فى اليقين بها بحاسة واحدة أو ما كان منها محسوسًا لحاسة واحدة 
كاللون للبصر بل تتعاون القوى كلها من أجل إدراكها والتصديق بها ويضرب 
لنا ابن باجة مثلاً لذلك هذا المرء "حى" فإنه لا يكتفى أن ننظر إليه حين 
نقول تنطبق عروقه فلا يتنفس ويعدم جميع أفعاله الحيوانية وهنا لا يفيد الجحس 
(اللمس) فى اليقين بأنه ' حى" فيستعان بالقوة الفكرية التى تستعين بدورها 
بأشياء أخرى تحس فيه كأن يفصد فيخرج منه دم حار» أو يضع على فمه مرآة 
وصوفه فيظهر فيها رشح التنفس ذلك أن التنفس قد يكون فى الخفاء ولا 
تذكره الا 0 


وهنا نجد أن مصدر اليقين فى هذه الصورة الخاصة قد يكون الحجس» 
وقد يكون الحس والقسياس ,فالحس قد يستعين بالقياس فى التصديق بهذه 
الصور لأن القياس إنما هو خخاص بتصديق الصور الروحانية الفكرية مثلاً "هذا 
حائط فله beng OTP TOL‏ يقترن الحس بالقياس . 

ولذلك نجد أنه إذا اجتمعت القوى الشلاث فى إحضار الصور الروحانية 
حضرت كأنها محسوسة لأنه عند اجتماع القوى الثلاث يكون الصدق ضرورة 
ويشاهد العجب من فعلها كما يقول ابن باجة وهذا ما ظنه الصوفيون غاية 
قصوى للإنسان فنجدهم يقولون فى دعائهم 'جمعك الله' أو 'عين الجمع* 
وابن باجة يرى أنهم لقصورهم عن إدراك الروحانية المحضة (العامة) اعتقدوا 
أن الصور الروحانية الخاصة هى العامة وظنوا أن اجتماعها هو السعادة 
القصوى ولما كانت عند اجتمعها تحضر لمن اجتمعت له صور غريبة 
ومحسوسات بالقوة هائلة المنظر وآنفس أحسن كرامة مما فى الوجود ظنوا أن 
إدراك هذه هو الغاية القصوى ١"‏ ولذلك نهد الغزالى يقول 'إنه أدرك 
مدركات روحانية وشهد الجواهر الروحانية واستشهد بقول الشاعر: فكأن ما 
كان مما لست أذكر, "2359 , 

لكن ذلك كله فى رأى ابن باجة ظن ويقول لو كانت هذه الغاية التى 
ظنوها صادقة وغاية للمتوحد فإدراكها يكون بالعرض لا بالذات ولو صح 
ذلك لسقى أشرف أججزاء الإنسان فضلاً “النفس الناطقة لا عمل له وكان 
وجوده باطلاً وكان يبطل جميع التعاليم والعلوم الثلاثة التى هى الحكمة 
OTOE bs‏ 

فبهذه الوجوه إذن يقع اليقين فى محمولات الصور الروحانية بالذات 
لكن اليقين قد يقع بالعرض من الأخبار وتواترها ويكون ذلك من اجتماع 
القوة الفكرية مع القسوة الذاكرة فإذا لم يتتحد معهما الحس لم تحضر صوره 


۳۰1 


الشىء كما هى فى الوجود فمثلاً 'إن فى مصر النيل فبهذا وقع اليقين غير أن 
صورة مصر الروحانية ووضغ اليل منها فى الحس المشترك عند من لم يشاهده 
كما هو وجوده فلا لأن الحس المشترك لم يجتمع مع القوتين. فإن اتفق 
اجتمعاها عند إنسان صار عنده مديئنة الفسطاط ووضع النيل منها كما هو فى 
الوجود وشاهد الصور الروحانية كما هى فى وجودها. 

وأما مدى الصدق فى محمولات الصور الروحانية الحاصلة عن الذكر 
فهى مظنونة والمظنونة كما ذكرنا قد تكون صادقة وقد تكون كاذية إلا أن 
اليقين يقع فى هذه الصور بالعرض كما ذكرنا سابقًا أى من الأخبار 
وتا SO‏ 

وأما الصور الروحانية الكاذبة فيقع عن وجوه كثيرة منها أن المحسوسات 
الخاصة منها ما يكون بالعرض مثل أن يكون الإنسان فى دخان الصنوبر زمانًا 
طويلاً فيسود وجهه فيظن أن لونه أسود أما فى المحسوسات المشتركة فيكون 
فى أغاليط الحواس مثل من يزكب البحر فيرى الجبال كانها تتحرك. 

الصور الروحانية الخاصة من حيث لها النسبة العامة إلى الحاس المدرك 

لها: 

يقول ابن باجة إن الصور الروحانية ا خاصة من حيث لها النسب العامة 
هى إما إحساسات وإما خيالات وهذه الصور من حيث هذه النسبة لها أهمية 
خاصة فعن طريقها يتحرك الحيوان حركاته الخامة"') . 

وهذء الصور إما أن تكون عامة بذاتها كالأنواع والاجناس وإما عامة 
بالعرض . وهى فى هذه الحالة الأخيرة تكون كالصورة الروحانية الخاصة إذا 
كانت موجودة لكثير لا على أنها صفة لما هى فيه ولكنها عامة بنسبتها إلى ما 
هى فيه كصورة جبل أحد المخيلة عند من أبصره وهذه تعرف بالخيالات ولا 
كانت القوى AI‏ تدرك بها المدركات ثلاثة وهى : 


۴۰۲ 


١‏ - القوة التى تدرك الصور الجسمانية (وهى الحس وأجزازه) وهذه 
الإدراكات الحاصلة فى هذه المرحلة هى صور روحانية وهى فى أول 
OTe I Ly‏ 


۲ - القوة التى تدرك هذه الصور الروحانية التى تسمى خيالات. وهى 
المرتسمة فى الحس المشترك والقوة المدركة لها نسمى متخيله وفى 
هذه المرحلة نجد أن المدرك فيها محرك المدرك فإن اللون يحرك 
البصر والصورة الروحانية الحاصلة فى البصر تحكم هذه القرة 
ولذلك کانت هذه الخیالات اشخاصًا ولیست OMS‏ 

فإننا جد أن الصور الروحانية تنوعت حسب القوة المدركة. لها وكما 

صنف ابن باجة الصور الروحانية الخاصة من حيث نستبها إلى محسوساتها 
تصنيقًا راعى فى ترتيبها من حيث الاسمى مرتبة إلى الأدنن مرتبة نجده كذلك 
فيما يتعلق بهذه الصور من حيث نسبتها العامة أو من حيث نسبتها إلى الحاس 
المدرك لها يرتبها ترتيبًا تصاعديًا حتى يصل إلى أكثرها تجريدا فيجعلها فى 
أربعة أصناف: 

١‏ -الحواس: 

أو الصورة التى نسبتها إلى الحس وهذه قد تكون بالذات زقد تکون 

بالعرض فهى كالأحلام وكأكثر أشعار العرب ومعظم الحكايات والسير 
والصورة المحسوسة ظاهر أمرها أنه لا يكون عنها بذاتها استنباط ولا تصور 
روحانى فإنا متى أحسسنا جسمًا وحصلت عندنا صورته الروحانية الخاصة 
وأردنا أن نصنع مثله فإننا نستعين بالصورة الروحانية المتوسطة فتحضر ما هو 
غير موجود إلى الوجود وليس كل ماهو غير موجود لكن ما هو موجود 
بالقوة وغير موجود بالفعل('"'. 


rr 


۲ - الطبيعة: 

فإن العاطش يجد فى نفسه صور روحانية للماء والجائع للطعام» ومنها 
ما يجرى مجرى الطبيعة كالعاشق byte‏ المشوق للمتشوق» وهذه أيضًا 
قد تكون بالعرض وقد تكون بالذات» فما منها بالذات فليست صورة خاصة 
لجمهاء فالعطشان لا يشتهى ماء معينًا بل يشتهى ما كان من ذلك النوع 
المشتهى يقول ابن بالجة“ القوة المتخيلة التى بها يشتهى الحيوان فإنها ليست 
تطلب ماء بعينه وغذاء بعينه كما يعرض للصديق مع صديقه وللمولد مع ولده 
بل إنما يطلب ما فيه الكل. فلذلك غلط جالينوس حين ظن أن الحمار يدرك 
الطريق الكلى OPV‏ 

وأما التى بالعرض فمثل أن يعطش الإنسان فيمر بخاطره ما كان أحبه 
فى قدح الماء» أو يجوع فيذكر صورة الغذاء ويتذكر طعامًا ما كان قد أعده من 
قبل . 

ومن خصائص الصورة التى تفيدها الطبيعة أنها صادقة وملائمة لها 
وهذه الصور التى تفيدها الطبيعة مجانسة للصورة التى يفيدها الحس. وقد 
تجانس الصورة التى يعتبرها الفكر والعقل. وهذه الصورة هى فى فطرة 
الإنسان كالهيولى مفطورة على قبول النوع الذى ليس هو نوع بعينه ولكن نوع 
على وجه آخر "غير النوع الذى يفيده الكلى' . 

ولما كانت هذه الصور ليست صور أجسام بعينها فتكون خاصة ولا هى 
Cal‏ مجردة عن الهيولى فتكون معقولات عامة وليس لها النسبة الخاصة ولا 
توجد لها حالات المعقولات العامة» إلا أنها وسط بين الموجودات الهيولانية 
والموجودات العقلية فهى تشارك الخاصة بأنها فى القوة التى تصير بها خاصة 
وتصير عامة لأن هذه القوة قبلت عن العقل واستفادت منه.. 


۳ - الفكر: 

وهو عبارة عن الصورة المستنبطة بفكر وروية""') وهى التى يختص بها 
الإنسان فقط والصورة التى يفيدها الفكر تكون صادقة وكاذبة والكذب فيها 
أكثر من الصدق فى بعض السير وفى هذا الصنف تدخل الأمانى التى يمكن 
أن تتحقق فقد يتمنى الإنسان ما يعلم أنه لا يمكن مثل أن يتمنى مخاطبة 
الموتى والإنسان يعلم بكذب هذه الصور ولا يضره أنه يعلم بكذبها فإنه أن لم 
يعلم بكذبها كان OTD see‏ 

٤‏ - العقل الفاعل: 

وهى كالصورة المستنبطة لا بفكر ولا بروية وهذه الصورة تكون من قبل 
العقل وبتبوسط القوة الناطقة مثال هذه الروايات الصادقة والكهانات ومن 
خصائص هذه الصور أنها لا تكون باختيار الإنسان ولا يتدخل فى إيجادها 
وهذه الموهية قد توجد فى بعض الأفراد فى النادر من الزمان ولا يمكن أن 
يتقدم عنها صناعة أصلاً وهذه المواهب تسمى الإلهامات لكن هذه الإلهامات 
الإلهية درجات فمنها المحدثون ومنها أصحاب الظنون الصادقة والفرق بين 
أولتك وهؤلاء أن المحدثين يتقدم عندهم بالوضع أحد جزثى المتناقض» أما 
أصحاب الظنون الصادقة فينشأ لديهم الأمر الصادق دون أن يتقدم ونقيضه 
ممًا. ودون تذكر يذكره بذلك» ولا يتشوق إلى علم ذلك بفكر ولا بقياس 
وذو الظن الصادق ينشأ لديه التصديق فقط أما المحدث فينشأ لديه gpa‏ 
والتصديق معًا وهذه الأمور كما هو معلوم زائدة على الحد الطبيعى لكنها 
مواهب إل OTOL‏ 


وهذه الصور تتميز بأنها صادقة كلها بالذات . 


صور الروحانية العامة "الروحانية المطلقة": 

وهى عبارة عن المعسقولات المستمدة من العقل المستفاد والعسقل الفعال 
وهى وإن كانت ليست هيولانية إلا أنها مستمدة من الهيولانى وقد اصبحت 
معقولات بفضل انتزاعها من المواد وتجريدها ولذلك يتصف موضوعها الذى 
تستند إليه والذى توجد به يمتاز بأنه صادق واحد. أما مؤضوعها الذى هى 
هيئة فيه فهو كثير وموضوعها الذى هى به موجوده كثير» وموضوعها الذى 
هى له هى هيئة كثيرة وهى بنسبتها إلى موضوعاتها تعد غاية. ولا كانت 
المعقولات هى لجميع أنواع الجوهر والإنسان نوع من أنواعها فمعقول الإنسان 
هو صورته العامة وهو أخلص الروحانيات روحانية""' . 

ols bl,‏ الفتعول الا يول إلا انان خاطة كيك إن رضن تون 
الإنسان هو فى نفس الوقت موضوعه (المعقول) فإننا نجد العكس فى الصور 
الخاصة من حيث إن صورة زيد الخاصة هى عند عمرو» وهى عند عمرو على 
أنها موجودة فيه لا على أنه يتصف بتلك الصورة فإذا كانت أتصافًا فهى فى 
'عمرو نفس كما ذكرنا سابقًا وإذا اعتبرنا أن صورة الإنسان هى التى تحرك ما 
هى فيه» فموضوعها المتصف بها هو موضوعها الذى هو له هيئة أو كالهيئة. 
وبهذا فإن كلى الإنسان هو سائر المعقولات فمثلاً إذا قلنا “كلى الفيل' فهذا 
معناء أن موضوعها 'فيل' كثر به الجنس والامر بالمئل فى الإنسان فإن 
موضوعه الذى يتصف به هو شخص من أشخاص الإنسان الذى هو AS‏ 
للإنسان وكما باين الإنسان سائر الجواهر الموجودة باينت صورته أيضًا سائر 
الصور التى للكائنات الفاسدات رأشبهته الصور التى للأجسام المستديرة لان 
من خصائص هذه الأجسام أنها تعقل انفسه(""'. 

وهكذا نخلص من عرضنا لانواع الصور الروحانية إلى أن ابن باجة إنما 
عنى بالصورة الروحانية الخالصة (العامة) حينما قال "من جهة أنها تقبل 


۳۰۹ 


العقل" وهذا wr‏ أن الصورة الناطقة هى صورة عقلية إذ أنها لا كانت 
الناطقة OTM US az oof‏ 


وقد بقى علينا أن نحدد مقصود ابن باجة *بالعقل بالفعل" حتى تصل 

إلى تحديد أكثر للقوة الناطقة . 
ب - العقّل بالضعل: 

يقول ابن باجة' فالعقل بالفعل هو المحرك الأول فى الإنسان بالإطلاق. 
وظاهر أن العقل بالمعل قوة فاعلة!""2. ويقول أيضًا 'فالمحرك الأول 
الإنسانى هو العقل بالفعل؛ وهو المعقول بالفعل» فإن العقل بالفعل هو 
المعقول بالفعل( 234 , 

هذه الأقوال تدل دلالة واضحة على أن القوة الناطقة هى العقل بالفعل 
ولما كان العقل بالفعل يمثل المحرك الأول للإنسان بالإطلاق فهو بهذا المعنى 
يعد قوة فاعلة شأنها شأن الصور الروحانية من حيث لها بالعقل الفعال صلة 
ماء أو يمكننا أن نقول أنهما وجهان لشىء واحد خاصة إذا عرفنا أن الصورة 
العقلية هى المعقول بالفعل . 

لكن العقل بالفعل لا يمثل المحرك الأول إلا فى حالة خحاصة» عندما 
يكون الإنان إنسانًا بالفعل ولكن الإنسان قد يكون بالقوة فى حالة عدم 
حصول هذه المعقولات له لكنها إذا حصلت أصبح إنسانًا بالفعل وليس وجوده 
إنسانًا بالقوة ينفى وجود محركات له بل العكس إذ أن ابن باجة يرى أنه إذا 
كان الإنسان إنسانًا بالقوة فإن محركه الأول حينذاك قد يكون القوة المتخيلة 
هى المحرك الأول فيهء فيكون عند ذلك فى الإنسان ثلاثة محركات» كأنها فى 
مرتبة واحدة القوة الغاذية النزوعية والقوة المنمية الحسيةء والقوة الخيالية وكل 
هذه القوى هى قوى فاعلة» وهى موجودة بالفعل؛ لا عدم فيها "21410 


ويبدو هنا أن ابن باجة فى تمييزه بين الإنسان والحيوان قد جعل للإنسان 
العقل بالفعل كمحرك أول له أما.الحسيوان فإن محركه الأول هو إحدى القوى 
الثلاث التى ذكرناها فلا ينبغى أن نفهم قول ابن باجة هنا خطأ ولا ينبغى أن 
نقول أنه وقع فى تناقض 'والشخص قد يكون حيواناً بالقوة وحيوانًا بالفعل. 
فلنئزله فى حالة التى هو بها حيوان بالفعل وإنسان بالقوة» وذلك عند كونه 
رضيعًا لم OME Sa agi J oad‏ 

وهكذا يتضح لنا أنه لما كان ابن باجة يوحد بين العقل والمعقول كما 
سيتضح لنا ذلك فقد جعل القوة الناطقة تطلق على الصور الروحانية بأنواعها 
الختلفة وهى هنا تمثل المعقولات كما جعلها تطلق على العقل بالفعل وهو 
الذى يقوم بفعل OPS YT‏ 

" - وظيطة النمّس الناطقة: 

يرى ابن باجة أن للنفس الناطقة وظيفة عامة هى التى بها يدرك الإنسان 
آخر مثله على ما هجس فى نفه!2'14. والنفس الناطقة لا تختص بوظيفة 
تجريد الصور فحسب» بل إنها تدرك هذه المعانى المجردة من الهيولى وتركب 
بعضها فى بعض وتحكم ببعضها على البعض الآخر. 'وليس فعل الناطقة 
أنها تجرد الصور فحسب بل أنها Cal‏ تركب بعضها إلى بعض وتحكم ببعضها 
على بعض والتركيب هو التصور. والحكم هو التصديق'(145©, 

فكأن النفس الناطقة تقوم بفعلين: أحدهما وجود المعانى المفردة والثانى 
تأليف معنيين من هذه المعانى فى قضية من القضاياء والفعل الأول يطلق عليه 
ابن باجة اسم التصورء والثانى اسم التصديق فما هى وظيفة كل منهما: 


١‏ - التصور: 

يقول ابن باجة *التصور بالجملة هو حصول الامر الذى من خارج فى 
النفس من حيث يوجد مدلولا عليه باسمه دون أن يحكم عليه بشىء 
OMe‏ 

۲ - أما التصديق فهو "أن يأخذ الأمر محكومًا عليه بحكم ولذلك كان 
التصديق ابذا إنما يكون فيما يطلب منه أى الحكمين ONS‏ 

أما الوظائف التى يخص بها التصور فهى أخبار أو سؤال أو أمر 
فالسؤال يقتضى الأخبار بما يتطلبه أما الأخبار فهو تعليم وهذا يعنى أن السؤال 
تعلم أما الامر فهو طلب إحداث فعل أو الكف عنه ' والتصور هو فيما يطلب 
ما هو وأى شىء هو وأن هذا السؤال إنما هو ونحوه لييس يطلب به حكم فى 
الأمر بإيجاب أو سلب كما هو فى النقيضين بل يطلب ماهية الأمر مجردة من 
الحكم ولذلك يقول ابن باجة أن التصور التام هو تصور الشىء بما يلخص ذاته 
بنحو يخصه إلى آخره. 

هذه المعانى المفردة الموجودة فى النفس بفعل إدراك القوة الناطقة يدل 
عليها بالالفاظ مثل 'سقراط إنسان وهذه ضربان' كليات وأشخاص أما 
الكليات فمثل: إنسان. حيوان. أما الأشخاص فهى مثل سقراط شجرة. 

ولما كان التصديق لا يمكن أن يكون إلا إذا كانت المعانى المفردة موجودة 
فى النفس وإلا انتفى فعل التركيب كان التصور بمثابة الهيولى للتصديق وكانت 
هذه متقدمه لتلك بالطبع ٤‏ . 

ولذلك يقول ابن باجة 'والقول الذى يقع به التصديق لا يمكن أن 
يكون إلا قضية فإنه لا يقع التصديق بأمر يدل عليه قول ليس تركيبه تركيب 
ا:۶ , 


فإذا كانت وظيفة التصديق تركيب المعانى فى قضية من القضايا فإن من 
هذه القضايا ما يكون مؤلفًا من شخصين وهى قليلة الاستعمال مثل 'عمرو 
هذا المتكلم؛ ومنها ما يكون مؤلفًا من شخص كلى مثل 'عمرو إنسان" ومنها 
ما ياتلف من كليتين وهى التى تعم جميع الصنائع وتسمى علومًا على 
الإطلاق وعلى التقديم مشل قولنا. "كل نبات حى" أو ' كل حيوان 
اا 90 

" - القوة الناطقة بين القوة والفعل: 

إذ كان ابن باجة قد عرف القوة 'بأنها الاستعداد الذى يكون به الشىء 
كذا وكذا. "فإن هذا الاستعداد يفترض الهيولى إذ أن كل ما بالقوة أو فى 
حالة الاستعداد فهو فى هيولى لكن هذه الهيولى تحتاج إلى محرك لكى 
يخرجها من القوة إلى الفعل لأن مفهوم القوة يفترض أنه متحرك ولابد له من 
محرك فإذا كانت القوة الناطقة من وجهة النظر هذه متحركة فما هو محركها 
إذن؟ 

إذا افترضنا أن القوة الناطقة هى بالفعل دائمًا كان معنى ذلك أن جميع 
ما نتعلمه إنما هو مخزون فيها من قبل» ولا نكتسبه اكتسابًا' وأن ما يبدو لنا 
من تعلمها ما هو إلا نذكر لما هو فيها تسترجعه فى المناسبات التى تعرض لها 
وليس للحس أى فضل فى هذا التعله23977. 

لكن هذا الافتراض محال إذ أن الاخذ به سيجعل من لم يحس شيئًا 
من الأشياء, عليمًا بهذا الشىء مثل علم من أحسه والقوة الناطقة فى هذه 
الحالة تعلم بوجود أشياء تسند إلى المحسوس من غير أن نحسها ولا شك أن 
كلامًا كهذا ينطوى على تناقض والتطويل فيه فضل °۶" . 

كذلك لا يمكن للقوة الناطقة أن تكون دائمًا بالقوة لان هذا يجعل 
التعلم مجالا إذ أن التعلم هو SLT‏ من حال الجهل إلى حال العلم أو من 
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القوة إلى الفعل. ومما يناقض ذلك الافتراض أن الإنسان فى حياته يكتسب 
علومًا هذا الاكتساب أما أن يكون بالحس كما يحدث لاهل الصناتع العملية 
وإما بالتعلم كما يحدث لاهل النظر "21900 وهذا ينفى أن تكون القوة الناطقة 
بالقوة دائمًا وما دامت القوة الناطقة ليست دائما بالقوة وليست دائما بالقعل 
فهى تارة بالقوة وتارة بالفعل. بيد أن الخروج من القوة إلى الفعل تغير والتغير 
حركة والحركة تفترض محركًا ومتحركا وهذا يعنى أن القوة الناطقة متغيرة 
OVE cay‏ 
ثانياء الادراك العقلى: 

١‏ - من التخيل إلى النطق: 

إذا كان ابن باجة قد استند إلى الإحساس باعتبار أنه يمثل المصدر الأول 
من Bll plas‏ وباعتبار أنه يدرك الصورة فى الهيولى من حيث هى هيولى 
مشار إليها فما ذلك إلا لكى يصل إلى معرفة أكثر تجريدا يدرك بها الكليات 
أو ماهيات الأشياء والقوة الناطقة ما هى إلا غاية الحس والتخيل. ty‏ هاتين 
القوتين إنما وجدتا من أجلها والمعرفة نبعأ لذلك إدراك متدرج من الجزتى إلى 
الكلى أو من المحسوس إلى المعقول يقول ابن باجة* أن الموجودات هى إما 
هيولانية وأما منتزعة والهيولانية هى فى جسم مشار إليه والانتراع حركة وكل 
حركة تغير أو تابع لتغير والانتزاع تابع لتغيرء والتابع إما أولاء إما ثا 
فالأول هو الإحساس كما بين قبل والثانى هو هذا. وإن كان هناك ثالث لزم 
ضرورة أن تكون فى الموضوع حال ينفصل بها الثانى عن الثالثء إنا كاتا معا 
من جنس واحدء وإلا فبماذا يكون الثانى غير الثالث "20979 

وهذا النص يشير صراحة إلى أن الموجودات الهيولانية من خصائصها 
أنها تقبل التغير والتغير يستتبعه عملية انتزاع تساعد المدرك على إدراك التغير 
الطارئ على الموجودات الهيولانية . هذا الانتزاع ليس على درجة واحدة قفى 
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المرحلة الأرلى من مراحل الانتزاع نجد أن الحس يقوم بوظيفة التجريد وفى 
المرحلة الثانية يتناول التخيل هذه المحسوسات بصورة أكثر تجريدًا ولا يقف 
الأمر عند هذا الحد بل لا بد لهذه المرحلة أن تستتبعها مرحلة ثالثة. فما هى 
القوة التى تمثل المرحلة الثالثة فى عملية الانتزاع؟؟ وإذا كانت هذه القوة 
مخالفة لما سبقها من قوى مدركة فلماذا تكون مخالفة لهما رغم أنها تستغن 
بما يقدماه لها من صور؟؟. 
لما كان هناك نوعان من التحريك: تحريك فى الهيولى وهو التغير الذى 
يطرأ على الاجسام وكل ما هو فى أجسام وتحريك ليس فى الهيولى وهو 
عبارة عن الصور التى تطرأ على النفس تحت تأثير التحريك الذى طرا على ما 
هو فى هيول“ . كان هذا النوع الأخير من التحريك ينميز با ياتى : 
١‏ - إماأن يكون من غير الممكن البرهنة على وجود شىء له هذه 
الصفة فى الهيولى. 
” - إما أن يكون له وجود فى الهيولى» لكنه ماخوذ فى الحال التى هو 
مباين للهيولى فيها دون أن يكون ذلك مخالفة للحقيقة التى 
" - إما أن يكون موجودا فى هيولى. لكن ليس مأخوذا من جهة أنه 
هيولى بل من جهة ما هو فى الحقيقة فيكون LLG‏ إما لإمكان 
المفارقة وإما للمفارقة. فى حال إمكان المفارقة يكون حسا وفى 
حال المفارقة بالفعل يكون خيالا. 
وهكذا تنسلسل الحركات التى ليست فى هيولى وإن كان بعضها 
by‏ بالهيولى دون أن يؤثر ذلك فى حقيقة التحريك وقد اتضحت لنا 
حركة القوة الناطقة بعض الشىء ولكى تنضح أكثر وأكثر فإننا سنوازن بين 
إدراكات الخيال وإدراكات العقل : 
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١‏ - إذا كانت القوة الخيالية تتحرك عن الإحساسات والإحساسات عن 
الصور الهيولانية» فإن القوة الناطقة لا تتحرك عن الإحساسات ولا 
الصور الروحانية. ومرجع ذلك أن التحريك كما ذكرنا يكون دائمًا 
عن وجود. والوجود يقترن بالتناهى. والتناهى مرتبط بالهيولى فهو 
يحرك القوة الخيالية ولما كانت القوة الناطقة ليست فى هيولى ولا 
هى متناهية فتحريكها إذن غير متناه لأن الموجود المفارق يحرك 
تحريكنًا غير متناه من جهة أنه لا يتحرك(°) . 

١‏ - بينما نجد الهيولى قابلة للانقسام لقابليتها الحركة *إذ كل متحرك 
منقسم" وما دامت القوة الخيالية مأخحوذة فى هيولى فهى قابلة 
للانقسام وهذا الانقسام له علاقة بنوع الإدراك الذى تدركه إذ أنها 
تدرك الصور الهيولانية من خلال أحوالها التى تخصها فى الوقت 
الذى تدركها فيهء ولا تدرك منها ما لا يخصها فى وقت الإدراك 
وهنا يعنى أن القوة الخيالية لا يمكن أن تدرك الصورة الهيولانية 
بجميع أحوالها التى تلحق بها من حيث هى صورة متحركة عن 
الأعراض المفارقة لها وإنما تدركها هى وجميع لواحقها الذاتية وغير 
الذاتية إدراكها لشىء واحد ومن هنا كان لا بد من وجود قوة أخرى 
قادرة على إدراك أحوال الصور الهيولانية من حيث هى أمور 
مفارقة لها ومحاولة تجريدها من هذه اللواحق وإدراكها إدراك 
كليات مستقلة عن وجودها بما هى لواحق للصورة الهيولانية هذه 
القوة هى العقل. 

۳ - إذا كانت القوة الخيالية تدرك الأشخاص فقط»› فإن القوة الناطقة 
تدرك الاأمور الكلية التى هى أساس العلم فالعلم مؤلف من المعانى 
الكلية وليس 5 MGS‏ 
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نصل من ذلك إلى أن القوة التى تجرد المسور العقلية بحيث تمحصل 
النفس على مبادئ التصور هى العقل ولكن ذلك بمعاونة الحس والتخيل . 
ولكن كيف يقوم العقل بفعل الإدراك؟ . 
لكى نوضح ذلك الفعل يجب أن نتذكر قليلاً.طريق الإدراك الحسى . 
لقد ذكرنا أن المعرفة الحسية إنما تتم يوجود ثلاثة أمور" الموضوع المدرك 
(المحسوس) وهو خارج النفس قوة حاسة قابلة وهئ القوة الحسية (سواء كانت 
ظاهرة أو باطنة). معنى يحصل فى القوة الحاسة من ذلك الموضوع المدرك 
ويتم فعل الإدراك الحسى بتشبه الحاسة بالمحسوس عند الإدراك نتيجة انفعال 
ee‏ د ن ا جت وإذا كنا ففى الإدراك الحسى 
نقوم بتجريد مبدئى للصورة من الهيولى فإن هذا التجريد لا يكون تجريدًا عن 
لواحق المادة بل تبقى الصورة فى الإحساس مع لواحقها. 
إذا كان هذا هو فعل الإدراك الحسى. فهل يمائله الإدراك العقلى فى 
إدراك المعقولات؟؟ يختلف الإدراك. الحسى عن الإدراك العقلى فى بعض 
الأمور. 
١‏ - إن وسيلة الإدراك الحسى هى الحواس بأنواعها. أما وسيلة الإدراك 
العقلى فهى العقل والعقل وخده. 
؟ - إذا كان الحس يدرك الموجود مع عوارضه التى تلحقه بسبب مادته 
التى تكون منهاء ولا يمكن أن ينال المحسوس إلا إذا كان مائلاً 
أمامه فإن العقل يجرد الصورة تجريدا تامًا ومطلقًا عن كل ما يلحقها 
من خواص الادة. فالعقل يدرك بأن يأخذ فى ذاته صورة المعقولات 
مجردة عن الادة متدرجا فى التعقل براتبه المختلفة . 
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۳ - إذا كان موضوع الإدراك الحسى (المحسوس) يقع خارج النفس فإن 
المعقول لا وجود له خارج الذهن إنما هو قائم فى النفس . 
: - إذا نظرنا إلى العقل الإنسانى ودوره فى عملية الإدراك وجدنا أنه 
ينقسم إلى قوة قابلة وأخرى فاعلة فالعقل القابل هو العقل المنفعل 
ولابد أن تحدث المعقولات فى هذا العقل (الهيولانى) من حيث إن 
له استعدانا لتقبل المعقولات أما القوة الفاعلة فهى العقل بالفعل 
'وظاهر أن العقل بالفعل قوة فاعلة.. وقد تلخص الفرق بين 
القوى الفاعلة والقوى المنفعلة "231757 , 
والعقل الإنسانى من حيث هذه الوظيفة كما يقول 'توما الاكوينى' 
عقلان عقل منفعل إن أنت نظرت إلى قابليته للمعرفة» وعقل فعال. إن أنت 
نظرت إلى قدرته على المعرفة وهذا التميز فى وظيفة العقل لا مناص منه لكل 
من سلم بنظرية القوة والفعلٌ OW)‏ 
ولذلك تجد ابن باجة يجعل العقل بالفعل هو المحرك الأول الإنسانى . 
خصانص الصورة الهيولانية: 

١‏ - إن من خصائص الصور الهيولانية أنها لم توجد لأنفسها بل كانت 
من أجل غيرها من حيث إنها تصبح مادة فى العقل أو موضوع 
قابل للإدراك العقلى 0" . 

۲ - ليس فى ذاتها أن تكون معقولة ولكن من خصائص طبيعتها 
وقوامها قبول للوجود العقلى فإذا اتصل بها المحرك صار لها ذلك 
الوجود ولذلك فهى تحتاج إلى شىء خارج ليجعلها عقلاً وتحتاج 
إلى هذا الاتصال لتكون معقولة وقد يتشكك متشكك ويقول إن 
وجوه العون معتقولة عو وجودها غير مقترلة :يفغل فلرع أن يكرن 
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فى الطبيعة شىء باطل لكن ابن باجة يرد على ذلك بقوله إن هذه 
الصور الهسيولانية قد تكون محسوسة ومتخيلة فتكون محركة 
للشهوةوالغضب ولاشياء كثيرة فتكون لها أفعال إما فى وجودها فى 
المواد التى تخصها وتلقب بها وإما فى وجودها محسوسة متخيلة 
فلا تلقب بتلك الألقاب فالصورة الهيولانية إذا كانت معقولة فهى 
ليست معقولة بذاتها بل من أجل أن العقل جعلها كذلك"' . 

٣‏ - إن وجودها تابع للتغير فالتغير الذى يلحقها يكون بالعرض وهو أن 
توجد لمتغير وهئ تحتاج إلى الهيولى لتغير به" . 

٤‏ - إن المعقول عنها غير الموجود. إذ أن الأشياء لها وجود حى فى 
الواقع فإذا ما أدركها العقل أصبح لها وجود مخالف لوجودها 
OW) M1‏ 

خصائص الصورالمعقولة, 

١‏ - إن إدراكها متناه لأنه تجريد للصورة الهيولانية من كثرة محدوده 
(الجسزئى) ثم يمكن الحكم بهذا المجرد على كثرة غير متناهية 
(الكلى) فكان هذا العقل لقوة LOWRY ga nb‏ 

؟ - إن الإدراك فيها هو المدرك أو العقل هو المعقول. أى أن العقل 
يعقل ذاته(23273, 

۳ - إن المعقول عنها هو الموجود. 

" - الكلى والشخصى: 
إذا كان ابن see‏ أن تكون المعرفة تذكر لمعارف كانت موجودة فى 
العقل يسترجعها فى المناسبات التى يتعرض لها فإن المعانى المدركة فى النفس 
ليست تبعًا لذلك معانى مفطورة فى الإنسان وإنما هى معانى نشأت من تكرار 
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جملة إحساسات فى النفس بفعل الإدراك الحسى. وكان من تكرار هذه 
الإحساسات تحولها إلى عادة ومتى أصبحت عادة أدرك الإنسان أن هذه العادة 
أصبحت تصورا أو مفهوما عاما أو كليًا. فكان الأصل فى الكليات أنها 
إحساسات صادرة عن جزئيات يضم الإنسان بعضها إلى بعض ويتصور منها 
معنى عام فيستدل أنها تصورات أو مفهومات OV EIS‏ 

Sy‏ تنضح لنا حقيقة الكلى يجب أن نوازن بينه وبين الشخصى: 

١‏ - فإذا كان الحس يمكن أن يدرك الأوساط التى هى عبارة عن 
الاحاسيس المؤلفة من متضادين مثل الوسط الذى فيه حرء وبرد 
(فهو وسط بين الحرارة والبرودة)١"١2‏ فإن القوة الناطقة لما كانت 
لا تدرك إلا الكليات فإنها لا تدرك الأوساط ولكنها تدرك الحرارة 
المجردة إلى أبعد حدود التجريد بحيث لا يكون فيها شىء من 
الحرارة والبرودة المجردة وإلى أبعد حدود التجريد بحيث لا يكون 
فيها شىء من الحرارة . 

۲ - وإذا كان الإحساس إدراك المحسوس فى هيولى . وكان التخيل هو 
إدراك المعنى فى هيولى بعد غياب المحسوس فإن الكلى هو إدراك 
المعنى مجردًا عن كل هيولى ولذلك كان إدراك الشخص وسطا بين 
المحسوس والكلى. وكان الخيال OM EIS oe Bye‏ ولا نعنى 
بقولنا إن الخيال وسط بين المحسوس والكلى أنه يشبه القول 
بالأوساط التى تدرك الحس . بل إننا نعنى أنه فى حالة وسطى من 
جهة إدراك المعنى فى هيولى وإدراكه مجردا عنها فإذا كان الخيال 
جزءًا من الكلى فلإن الكلى لا يمكن أن يكون فى الإحساس 
والتخيل لانه مغاير لهما مغايره جوهرية23"7 من حيث إن 


الإحساس والتخيل إدراك المعنى فى هيولي (الشخص) أما الكلى 
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فهو إدراك المعنى مجردًا من الهيولى وهو الإلاراك الكلى 'إن المعانى 
المدلول عليها بالألفاظ هى إما كليات وإما أشخاص OVD‏ 

۳ - الكلى إذن هو ذلك المعنى الذى هو عندنا ونستعمله محمولاً على 
أكثر من واحد» وهو الذى لا يمتنع من جهة أنه يحمل على أكثر 
من واحد وهو الذى لا يمتنع من جهة أنه يحمل إلى أكثر من 
واحد فإنه متى حملت الشمس على شخصها ثم حملت فى قول 
آخر على ذلك الشخص بعينه فسواء كان الشخص الأول هو الثانى 
أو كان غيره فإن تكرار الحمل إثما يقوى من جهة الموضوع لا من 
جهة المحمول2390 أما الشخص فهو ذلك الذى ليس هو عندنا ولا 
نستعمله كذلك وإذا أخذ على التأويل الثانى كان رسمًا شاملا 
منعكسا وكانت قوته قوة قولنا الكلى هو الذى لا يمتنع من جهة أن 
يحصل على أكثر من واحد(23"7, 

٤‏ - لكن gall‏ الكلى عمند ابن باجة هو المعنى المعقول والمعقولات 
أصناف منها ماله أشخاص كثيرة فى وقت واخد كالإنسان 
والفرس» ومنها ما له أشخاص كثيرة لكن لا يمكن أن يجتمع منها 
اثنان فى آن واحد كالكسوف والمقابلة والصيف والربيع» ومنها ما لا 
يجد له شخص واحد كالشمس والقمرء وما يوجد له أكثر من 
شخص واحد فظاهر أن تلك الاشخاص تشابه بذلك المعقول 
الواحد إذ اكان يوجد فى كل واحد منها معنى واحد بعينه لا أقل 
ولا أكثر وكل شىء يوجد فى أمر فإن ذلك الامر يوصف بذلك 
الشىء ومجمل ذلك الشىء وعلى ذلك الأمر فإذا المعقول الذى له 
أكثر من شخص واحد بذلك المعقول يتشابه به اثنان فصاعدا وهو 
أيضًا صفة لاكثر من شخص واحد وهو محمول على اكثر من 
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شخص واحد وهو المعقول الذى بهذه الصفة يقال له الكلى إذا كان 
مع أشخاصه كالكل وهی له کالاجزاء LOW)‏ 

والمعقول بناء على ذلك ليس صورة لهيولى أصلاً ولا هو صورة 
روحانية لجسم وجود ذلك الجسم بها كالخيالات بل هى صورة هيولاها 
الصورة الروحانية الخبالية ا متو طة^۷). 

¥ - طبيعة المعقولات (الكليات): 

إذا كانت المعقولات عند ابن باجة ما هى إلا الكليات فإنها أيضًا هى 
المعقولات وأنواعها. 'لما كانت المعقولات هى المقولات والمقولة من شرطها أن 
يوجد فيها الشخص*" ذلك لان المقولة هى الحمل أو الإضافة وهى 
ليست لفظ وإنما هى معنى. وهذه هى خصائص المعقول بقول ابن باجة' . 
فالمقولات إذا إنما توجد لها هذه الإضافات من حيث هى معقولات لا من 
حیث هی ما هی ۸۰۰ . 

فإذا كانت المعقولات من حيث هى إدراكات لموضوعات معينة إنما تكون 
مضافة إلى هذه الموضوعات ولا يكون لها قوام إلا بهذه الإضافة فإن أهميتها 
الكبرى تبدو من حيث إنها تجعل الكلى مرتبطا بالموضوعات التى هو كلى لها 
من ناحيةء ومرتبطًا نخبرة المدرك من ناحية أخرى 'ل كان معقول الشىء هو 
الشىء ولم يكن بينها فرق إلا بالجهة *(2140, 

فإذا نظرنا إلى ارتباط المعقول بالموضوع وجدنا أن الكليات المتولدة فى 
العقل من تاثير ال موضوعات الخارجية هى المعقولات الحقيقية وأن الكليات التى 
تولدت فى العقل تحت تأثيرات أخرى. دون أن تكون لها موضوعات خارجية 
ليست معقولات على وجه التحقيق ولذلك نقول إن الفرس هى معقول لشىء 
ما. ونقول أن الغول ليس معقول لشئء أصلاً. فمن حيث لها هذه الإضافة 
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إلى موضوعاتها التى منها حصلت وبها صارت معقولة لشىء أصلاً فمن 
حيث لها هذه الإضافة إلى موضوعاتها التى منهنا حصلت؛ وبها صارت 
معقولة لا بد لها أن تكون مضافة إلى بعض الموضوعات بالضرروة: لكن 
يعترض البعض ويشكك فى ذلك القول ويتاءل إذا كان أى معنى حقيقى 
لكل من الكليات لا يتحقق إلا بمشاهدة افراد موضوعه فكيف تكون ألفاظ 
الزرافة والفيل. معقولة عندنا ونحن لم نشاهد أشخاصها بعد إلا على طريق 
التشبيه؟؟؟ وما دام الأمر كذلك فإن المعقولات من حيث لها هذه الإضافة 
تصبح فانية بفناء من هى مضافة إليه لان من خخصائص المضافين أنهما يوجدان 
معًا إما بالقوة وإما بالفعل. ولا يمكن لأحدهما أن يكون من درن 
الآخر(185) إن الأب والابن مضافان ولا يفهم أحدهما من دون الآخر فإذا 
فرضنا أن أحد الأشخاص أب له ابن واحد. وحدث أن مات ابنه» فإنه لا 
ييقى أب بعد هذا الموت وإن كان أبَا قبله وما صح بالنسبة إلى الاب والابن 
يصح بالنسبة إلى كل مضافين OM)‏ 

وابن باجة يرد على هذا الاعتراض ويقول: 

لكن إذا نظرنا إلى ارتباط المعقول ps‏ المدرك وجدنا أن هذه 
المعقولات قد يعتريها النسيان. فاشخاص الموضوعات التى يرتبط بها المعقول 
عند إنسان ما قد تتلف ولكن تلفها لا يؤدى إلى تلف الصورة الروحانية التى 
ابت نل أن ت thy UU ake (py‏ اا طا اف ات 
المكتسبة. فلا يعقل إلا معها وفيها وإن كان ليس مرتبطًا بأشخاص الموضوعات 
ذاتها وبذلك تنعدم الإضافة بينه وبين تلك الموضوعات وتبقى بينه وبين 
صورها الروحانية. وتصبح الإضافة بالنسبة إلى الإنسان المدرك الذى يحمل 
فى نفسه هذه الصور الروحانية ولكن قد تتلف هذه الصور الروحانية إذا ما 
تعسرض الإنسان للنسيان مثلاً وهنا ينقطع أى اتصال بين الشخص المدرك 
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والمعقول. 'فأما العلوم فلا يمكن ذلك فيها لأنها يقين فزوالها أنما يكون 
بزوال حال الموضوع كالنسيسان. ويتعرى الموضوع عنها وإلا فلا يمكن ذلك 
فيها لانها كليات فليست فى زمان ولان العلم بها يقين فلا يمكن أن يستحيل 
بعناد وإنما يعدم إما بزوال الموضوع؛ وهو الإنسان أو بتعريه عنهاء وهو 
ال OAD‏ 

Uy‏ كان اتصال الإنسان بالمعقول إثما يكون بالصورة الروحانية وكانت 
الصورة الروحانية إنما تحصل بالحس كان المعقول مرتبطا أشد الارتباط باصله 
الحسى وهذا ما يؤيده النوم كل التأيبد؛ إذ أن المعقولات تحصل أيضًا فى النوم 
ويشعر بها الحالم» ويحكم على حقيقتها فحينما يرى صورة السبع فى النوم 
يقضى بأن ما يراه ب 

إذا كنا قد أثبتنا سابقًا أهمية الإضافة فى تحديد المعقولات من حيث إنها 
تجعل المعقول مرتبطا بالموضوعات التئ هو معقؤل لها من جهة؛ كما تجعله من 
جهة أخرى مرتبطًا بخبرة المدرك. 

ولما كانت المعقولات المتولدة فى العقل تحت تأثير الموضوعات الخارجية 
تختلف باختلاف عدد هذه الموضوعات والصفات الخاصة بكل منها لم يكن 
معقول نوع من الانواع واحدا فى جميع الناس'. إن المعقول الواحد لا بد من 
أن يختلف فى عقل زيد عنه فى عقل عمرو بحسب خبرة كل منهما بعدد 
موضوعات هذا المعقول وصفاته الخاصة فمثلاً المعنى الكلى الذى تدل عليه 
بلفظ 'الفرس" إن هذا اللفظ معنى معقول. ولكنه لم يصبح معقولا بالإضافة 
إلى أحد الناس . إلا بعد مشاهدة عدد معين من الأفراس . ولذلك كان المعنى 
الكلى “فرس' فى ذهن عمرو غير المعنى الكلى 'فرس" فى ذهن زيد* 
وهذا المثال ينطبى على كل إنسان وبالنسبة إلى كل معنى كلى آخسر. ومعنى 
ذلك أن المعقول الواحد يتكثر بتكثر العقول التى تعقله ولاختلاف موضوعات 
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هذا المعقولٌ فى عقل هذا الإنسان أو ذاك والأمر كما يقول 'ابن رشد" إنه 
باستناد هذه الكليات إلى خيالات أشخاصها صارت متكثرة بتكثزها وصار 
معقول الإنسان عندى مثلاً. . . غير معقوله عند OW) LT‏ 

ولو أننا فرضنا أن هذه المعقولات ليست متكشرة بتكثر موضوعاتها أو 
كما يقول ابن باجة "إنه متى وضعنا كل معقول واحدا بالعدد لزم من ذلك 
رأى يشبه رأى أهل التناسخ . . . فيكون التعلم إذن لا يفيد كيقًا بل إنما يفيد 
كما إلى سائر الأشياء الشنيعة التى تلزم هذا الوضع"(219. لكنه يعود فيقول 
"وإن نحن لم نضعه واحدا لزم ذلك الوضع أيضا محالاته من ذلك أن يكون 
المعقول الذى عندى وعندك معقول وذلك المعقول يكون أيضا عندى وعندك 
فيكون له معقول آخر وذلك إلى ما لا نهاية وما لا نهاية على هذا النحو غير 
موجود' فكيف نفسر أقوال ابن باجة هنا؟ إنه يقول أن المعقول متكثر وإذا لم 
ننزله متكثرا لزم من ذلك أمور شنيعةء ثم هو يقول إذا لم نضعه واحدا 
حدث من ذلك عدة محالات؟ فى الواقع أن ابن باجة لم يكن متناقضًا هنا 
ومن أجل ذلك نراه فى "رسالة الاتصال' يحوم حول مشكلة الواحد 
والكثير" ولكى نفسر أقوال ابن باجة نعرض بشىء من التفصيل لهذه المشكلة 
لما لها من علاقة وطيدة بالعقل وهل هو واحد أم كثير ما سنوض حه فيما 

الوحدة والكثرة: 

يرى ابن باجة أن الواحد يقال على أنحاء مختلفة يمكن تصنيفها فى 
مجموعتين كبيرتين: الواحد المشخصء الواحد المجرد'“' فالواحد قد يكون 
جسمًا أو جسمانيًا وعندئذ يقال له شخصء مثال السياض» وقد يكن مجردا 
عن الهيولى» فلا يكون شخصا وإنما يجرى مجراه مثل الكليات وأنواعها . 
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- الواحد المشخص: 

إن الشخص الواحد قد يلحقه تغير لكن هذا التغير لا ينفى عنه صفة 
الوحدة ويظل واحدًا فالإنسان مثلاً يوجد جنيئًا ثم طفلاً ثم يافعًا ثم شابًا ثم 
كهلاً ثم شيخًاء. وهو واحد رغم هذه التغيرات التى تعاقبت عليه. كذلك قد 
يصبح عاما وقد كان جاهلاً. كما يصبح كاتبًا وقد كان أميًا. وهو واحد لم 
يتغير. أكثر من ذلك أذا حدثت له بعض التغيرات الفسيولوجية كأن تقطع يداه 
أو رجلاهء أو ينتزع منه عضو من الأعضاء أو حتى جميع أعضائه. التى ليس 
بها قوام OM sats acl Wd eo JF ale‏ 

ب - الواحد المحرد: 

أما الواحد المجرد فهو يقال على ما هو واحد بالنوع أو بالجنس أو 
بالعرض وبالجملة إنه يقال على كل ما اشترك فى كل ما والحقيقة أن أشخاص 
الخيل واحده بالنوع» وأشخاص الحيوان واحده بالجنس» وأشخاص جميع 
الاشياء البيضاء واحدة بالعرضء فالواحد هنا يكون واحدًا حسب درجة 
التجريد التى يحددها النظر والوحدة تكون فى هذا المقام وحدة OM pts‏ 

فما مصدر الوحدة هنا سواء كان الموضوع مشخصًا آم فجرة؟ أو من 
أين أتت الوحدة لهذه الأشخاص والمجردات؟ . 

إذا نظرنا إلى الأشخاص وجدنا أن الحس لا يمكن أن يكون هو مصدر 
الوحدة لان ابن باجة يقول "وإذا شاهده الحس فى حال من هذه الأحوالء ثم 
شاهده فى حال آخرى بعيده عنها لم يعلم هل هذا هو ذلك الواحد أم لا؟ 
مثل أن يشاهده طفلاًء ثم شابًاء فإذن ما به الإنسان واحد لا يلحقه الحس» 
بل إنما تلحقه قوة أخرى 215596 , 

ولكن ما هى القوة التى تلحق الشىء المدرك وتدركه واحد) رغم تغيره؟ 
إذا كان ابن باجة لم يشير صراحة إلى ذلك وإذا كان قد نفى أن الحس هو 
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مصدر الوحدة لم يبق أمامنا من مراتب القوى سوى الخسيال والنطق de‏ 
الوحدة مصدرها الخيال؟؟. بالطبع لا لآن الخيال هو الحس في حال ae‏ 
المحسوس Vy‏ يختلف عنه إلا من هذا الوجه. فلم يبق إلا النطق والنطق هلل 
العفل فالسقل إذن هو مصدر هذه الوحدة إذ أنه يقوم بتركيب مجموعة بن 
الإحساسات صادرة عن جزئيات ويضم بعضها إلى بعض ويتصور منها a‏ 
عام فيستلال أنها معنى كلى واحد. 

Ly.‏ يقوم به العقل من خلع الوحدة عل الأشخاص فإنه يقوم به على 
المجردات وسيتضح لنا ذلك فيما بعد عند ذكر مراتب العقول. 

نعود إلى المشكلة التى أئ ثرناها سابقًا وهى كيف يكون المعقول متكثرا 
وواحدًا فى آن واحد؟؟ فنقول أنه متكثر من وجه وواحد من وجه آخر. فهو 
متكثر بتكثر موضوعاته واحد بالنوع... وإذا كنا نحاول تحديد طبيعة ا معقول 
أكثر وأكثر فإننا نتساءل: 

هل للكليات (المعقولات) وجود خارج الذهن؟؟؛ 

إذا افترضنا أن المعقولات (الكليات) لها وجود GE Play ad Cle‏ 
وجودها فى الذهن فإن افتراضنا هذا سيقودنا حتما إلى القول بانه: إما أن 
تكون هذه الكليات قائمة بذاتها وليس لها نسبة إلى الأشخاص المحسوسة. 
ونحن قد عرفنا من قبل أن طبيعة المعقول أنه يقال على الأثسياء الموجودة؛ 
فيلزم عن هذا الوضع أن لا يكون معقول الشىء هو الشىء وهذا محال وأما 
أن يكون الكل معا موجوذا بذاته خمارج النفس فى الشخص . فإذ فرض ذلك 
الأمر فما هى التتائج التى ستترتب عليه؟؟ 

يقول ابن باجة إنه إذا فرضنا أن المعقول موجود فى أشخاصه خارج 
النفس فإن الأمر لا يخلو من أحد محالين: أن يكون جزء من هذا الكل فى 
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شخص شخص حتى يكون زيد له من معنى الإنسانية جزء آجر وهكذا فى 
سائر الأفراد. فلا تكون الإنسانية محمولة على كل واحد منهما حملا ذاتيًا 
وفى ذلك يقول ابن باجسة ' لكن ليس لها إلى إنسان إنسان نسبة تخص كلما 
عرض ذلك الصور الروحانية الخاصة "(154), 

Ul,‏ أن يكون الكل موجوذا بكليته فى كل شخص من الأشخاص التى 
تندرج تحته . وهذا أيضمًا محال. لان ذلك معناه أن يكون المعقفول متكثرا فى 
نفسه. ويصبح لكل فرد من الافراد معقوله الخاص فلا يكون لها معقولاً 
واحدا وقد أثبتنا سابقًا أن المعقول واحد بالنوع وإما أن توجد فيه الاضداد معا 
إذا كان لكثير من المعقولات فينقسم بفصول متضادة وفى ذلك يقول ابن 
باجة: إن زيد إذا كان كريمًا وكان عمرو لثيمًا فالمعقول منهما يوصف بأنه 
كريم ولثيم مما وهذا ما VND 6 Say V‏ 

كذلك كيف يمكننا الاعتقاد بأن الكل جوهر قائم بذاته ومفارق وقد 
عرفنا أن من خصائصه أنه يقال فى موضوع لا على موضوع فإن ما يقال على 
الموضوع إنما هو العرض والأعراض كما يذكر ابن باجة من خصائصها أنها 
سبب قوام المعنى وليس OND fall org) Coe‏ 

وننتهى من هذه الافتراضات إلى أن المعقول لا وجود له خارج الذهن 
بما هو معقول وإنما بما هو محسوس وليس لكليات الأشياء الحسية ومعقولاتها 
وجود خارج الذهن والجزء هو سبب وجود الكل. وليس الكل هو سبب 
وجود الجزء إذ أننا أثبتنا سابمًا أن الأصل فى الكليات أنها عبارة عن 
إحساسات صادرة عن جزيئات يضم العقل بعضها إلى بعض وبتصورها معنًا 
عامًا فيقول أنها تصورات مفهومات كليه بحيث إن هذا المفهوم العام لا يوجود 
له فى الخارج كما كان موضوعه موجوثا أى أنه لا تحقق لوجوده بالفعل إلا 
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فى الذهن فقط فإن هذا يدل على أن الصلة بين الملحسوس والمعقول إنما تنفى 
وجود كليات مفارقة. ١‏ 

ولا كان ابن باجة يسوى بيسن مراتب العقل عند الإنسان وبين معانى 
الأشياء "إن إدراك الشىء هو الشىء' و 'إن العقل بالفعل هو المعقول بالفعل" 
فإن المعقولات تبعًا لذلك لها وجود حقيقى وأنها تدرك بذاتها(وهنا نرى تاثير 
أفلاطون على ابن باجة إلا أنه اختلف عنه فى أن ابن باجة قد جعل هذه 
المعقولات لها وجود حقيقى لكن فى الذهن أما أفلاطون فقد جعلها خارج 
الذهن) ولما كانت هذه المعقولات هى العقل فسيتضح لنا فيما بعد أن هذه 
المعقولات تفكر كالإنسان وإذا هى فكرت أصبحت عقلاً مستفادا وأما إذا 
وجدت بالفعل فى العقل الهيولانى ولم تفكر فسهى عقل بالفعل. ويمكننا 
إدراك هذه المعقولات على أكمل وجه حينما تصبح جميع معارفنا أو الجزء 
الأكبر منها معقولة بالفعل وحيئذ تصبح المعقولات الأولى صورة للعقل 
بالفعل OMG Lis Nic pat Yl ol‏ 

4 - العقل: 

العقل هو قوة فى الإنسان تدرك طوائف من المعارف اللامادية فيعرف 
ماهيات الماديات؛ أى كنهها لا ظاهرها. ويدرك ثانيًا:معانى عامة كالوجود 
والعرض والعلية والمعلولية والغاية والوسيلة والخير والشر والفضيلة والرذيلة 
والحق والباطل ويدرك ثالنًا علاقات أو نسبًا كثيرة ويدرك رابعًا مبادئ عامة فى 
كل علم وفى العلوم إجمالا ويدرك خامسًا وجود موجودات غير OM Le‏ 

وقد ذكر الفارابى عدة معانى للعقل لكننا اكتفينا بذكر أحد هذه المعانى 
وهو العقل الذى يذكره أرسطوطاليس فى كتاب البرهان فإنه إنما يعنى به قرة 
النفس التى بها يحصل اليقين بالمقدمة الكلية الصادقة الضرورية لا عن قياس 
Hei‏ ولا عن فكر بل بالفطرة والطبع أو من صباه ومن حيث لا يشعر من 
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أين حصلت فإن هذه القوة جزء ما من النفس يحصل لها المعرفة الاولى لا 
بفكر ولا أصلاً يتأمل واليقين بالمقدمات التى صفتها الصفة التى ذكرناها. 
وتلك المقدمات هى مبادئ العلوم النظرية' '". ۰ 

ويحتل العقل فى فلسفة ابن باجة مكان الصدارة وهو عنده جزء النفس 
الناطقة التى يمكنها إدراك الأمور الكلية مجردة من لواحقها المادية إذ يقول 
'إن العقل الذى يذكره أرسطو فى السادسة من نيقوماخحيا إنما هو حق لان 
تفعل عنه الأفعال التى توجبها OMSL‏ : 

ويقول *... فإذا عقلنا ما هذه القوة التى نخكم بها على أشياء غير 
متناهية لم نشاهد منها إلا أشخاصًا قليلة أو لم نشاهد منها شخض اصلاء 
تبين أن ذلك لا يكون بالوهم ولا بالتخيل فإن أكثر ذلك كاذب وإئما نعقلها 
بأن نتصور ما هى فإنا إلى الآن نتصورها بهذا الذى لها من هذه المعقولات 
فهو بين عند من حاول صناعة المنطق أن قولنا ماله هذا الأثر هو 
OE‏ 

هذه القوة خاصة بالإنسان ولا توجد فى سائر الكائنات الأخرى وهو 
بها يفصل (يحلل) ويركب جميع مدركاته حتى يتوصل إلى مدركات كلية 
تخلتف كل الاختلاف عن المدركات الاخرى (حسية»؛ خيالية) وكان باستطاعة 
هذه القوة أن تنشئ العلم المؤلف من هذه المعانى الحزئية . 

هذا العقل لا نراه بذاته بل نری.اثره فى غيره ولذلك نراه فى بعض 
المعقولات رؤية أقرب من ذاته وفى بعضها رؤية أبعد “وقد يراه الراؤون برؤية 
متفاضلة على بصائرهم كما ترى الشمس على تفاضل الأبصارء فأما رؤية 
بذاته وهى ممكنة كرؤية الشمس دون متوسط "9:"). 

من خصائص هذا العقل (نقصد هنا جزء النفس الناطقة) أنه متكثر 
بتكثر معقولاته ذلك لاننا إذا كنا قد أثبتنا سابقًا أن تكثر المعقولات يؤدى إلى 
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اختلاف عقل زيد عن عقل عمرو ومن ثم فإن هذه العقول متكثرة وهذا ما 
دفع ابن باجة إلى التوحيد بين العقل والمعقول ويقول ابن باجة إذا افترضنا أن 
هذا العقل واحد ترتب على ذلك نتائج خطيرة منها أن الأناس الموجودين 
والذاهبين والغابرين واحد بالعدد وهذا شنيع وعسى al‏ یکون OY‏ 

وإذا كان ابن اجة لم يشر صراحة إلى أن النفس الناطقة تنقسسم إلى 
العفل النظرى والعقل العملى إلا أننا نجد أنه كثيرًا ما يشير فى نصوصه إلى 
نوعين من المعقولات أو الصورء معقولات لا تحصل إلا عن التجربة والتجربة 
لا تكون إلا بالإحساس أولا والتخيل ثانيًا (الصور الروحانية الخاصة)» 
ومعقولات عامة لا توجد لكل: الناس على السواء بل إنها توجد فى بعضهم 
حسب درجة تجردهم من العلائى المادية يقول "إن الفضائل الفكرية منها عملية 
ومنها نظرية "(05؟) وربما تكون هذه هى الإشارة الوحيدة التى يفهم منها أن 
هناك نوعين للعقل عقل عملى وآخر نظرى. 

١‏ - العقل العملى: 

وهو عبارة عن قوة النفس الناطقة التى تدرك المعانى وتوجهها إلى العمل 
ولما كانت هذه المعانى مستمدة من التجربة والتجربة إنما تكون بالإحساس 
والتخيل فقد اتصفت هذه المعانى بالجزئية فهى 3 حادثة بحدوث القوة 
المدركة لها فاسدة بفسادها. وقد اتضحت لنا معقولات هذه القوة عند حديئنا 
عن الصور الروحانية الخاصة ومراتبها المختلفة» وأفعال هذه القوة تتجه كلها 
إلى العناية بالبدن وتكميله بالصنائع والفضائل "فإن أكثر الصناعات وهى 
القوى والمهن مقتضية على هذا الصئف De‏ 

والفرق بين الإنسان والحيوان فيما يتعلق بهذه القوة. أن الصور الخيالية 
التى توجد. للحيوان إنما توجد له بالطبع يقول ابن باجة '.. . وهى (المتخيلة) 
Call‏ مشتركة للإنسان. والحيوان غير الناطق الذى له صنعة أو يجرى مجراه 
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كالنحل والنمل والعنكبوت والإنسان. فهذه الحالة أما أن تحصل للحيوان 
بالطبع وذلك كالحبوان غير الناطق كالنحل وما يجرى مجرى OMG‏ 

أما هذه القوة فى الإنسان فهى تحصل بالاستنباط والفكر' ومنها ما 
يحصل باستنباط وهذه تخص الإنسان فقط فلا توجد لغيره وهذه إما أن تكون 
بفكره كما يعرض ذلك كثيرا وتخص باسم الامستنباط ومنها ما يوجد دفعة 
وسمى الإلهام وما شاكل AIST AUS‏ 

وعن فائدة العقل العملى يقول ابن باجة ' والعملية على الإيجاز مهن 
وقوى والمهن كل ما استعمل فيه البدن كالتجارة والسكافة وهذه إنما أعدت 
نحو معقولاتها لتخدم غيرها فإن الصنائع المستعملة للسغايتها لو لم تكن الغاية 
موجودة لكان وجودها باطلاً فهى بالطبع خادمة. وأما القوى فهى كالطب 
والملاحة والفلاحة والخطابة هى وقود الجيوش وبين أن هذه قوى مرؤسة وأن 
قوة الجيوش إنما هو نحو صلاح المدينة لتعمل ما أعدت له والخطابة إنما أعدت 
لتعطى الإقناع فيما استنبطه الحكمة "25090 


وبهذه القوة العملية تكون سائر الفضائل الشكلية إذ أن وجود هذه 
الفضائل كما يقول ابن رشد ليس شيئًا أكثر من وجود الخيالات النى عنها 
تتحرك إلى هذه الأفعال على غاية الصواب(0 2١‏ , 

" -العفّل النخلرى: 

والعقل النظرى كما يقول ابن باجة لا يوجد لسائر الناس بل لقلة منهم. 
وهذا العقل ليس بمعد أصلاً ليخدم به الإنسان شيئًا ما بوجه ولا على حال بل 
إغا هو معد ليكمل به ذلك المحرك الأول (العقل بالفعل)(١١'2‏ ويفرق ابن 
باجة بين مراتب أربعة للعقل وهى : العقل الهيولانى» والعقل بالفعل والعقل 
المستفاد.» والعقل الفعال وكان يرى كالفارابى أن لكل عقل من هذه العقول 
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وظيفة مزدوجة فهو مادة من جهة وصورة من جهة أخرىء أى مادة للعقل 
الذى يليه وصورة للعقل CU‏ يسبقهء فهناك إذن نوع من التدرج فى الوظائف 
العقلية لدى الإنسان فالعقل المستفاد هو الذى يفيض من العقل الفعال وهو 
لدى ابن باجة مادة للصور العقلية التى تفيض عليه ولكنه فى الوقت نفسه 
صورة لعقل أدنى مرتبة منه وهو العقل بالفعل وهذا الأخير مادة له ولكنه من 
بجهة أخرى صورة العقل الهيولانى 22١0‏ وهذه العقول من أدناها إلى أعلاها 
ھی : 

أ - العقل الهيولانى: 

يرى ابن باجة أن العقل الهيولانى ليس.مجرد استعداد يحدث فى الجسم 
كنتيجة لاختلاط العناصر فيه على نحو خاص ولكنه جوهر يشبه المادة من 
جهة قبوله لصور الأشياء0"١')‏ أو هو مجرد استعداد نستطيع به أن نتصور 
المعقولات وندركها ومن خصائص هذا العقل أنه فان مثيل بالمادة0١"2‏ وهو 
هنا يتف مع الفارابى الذى كان ينظر إلى العقل الهيولانى نفس النظرة التى 
نظرها له ابن باجة فيما بعد وهو يقول 'أما العقل الإنسانى الذى يحصل له 
بالطبع فى أول أمره فإنه هبة ما فى مادة معدة لأن تنقل رسوم المعقولات فهو 
بالقوة عقل وعقل ONO ye‏ 

وقد ذكر ابن رشد أن ابن باجة ST‏ البدعة القائلة بان العقل الهيولانى 
ذات خالدة مشتركة بين جميع أفراد بنى الإنسان17١2)‏ ذلك لانه كان يرى أن 
هذا العقل فان وليس ارليًا لانه قوة أو هيولى ومن خصائص الهيولى التغير 
وعدم الدوام. 

ب - العقل بالفعل: 

فإذا ما حدئت المعقولات نتيجة إدراك العقل الهيولانى لها اصبحت 
معقولات بالفعل وأصبح لدينا عقل بالفعل يقول الفارابى 'فإذا حصلت فيه 
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(أى فى العقل الهيولانى) المعقولات التى انترعها عن المواد صارت تلك 
المعقولات معقولات بالفعل وكانت من قبل أن تنتزع من موادها معقولات 
بالقوة. . وتلك الذات إنما صارت عقلاً بالفعل بالتى هى بالفعل معقولات 
بالفعل وإنها عقل بالفعل شىء واحد بعينه19")؟ . 

وإذا كان الفازابى يرى ذلك فإن ابن باجة يؤكد أنه إذا حصلت 
المعقولات بالفعل صارت حينذ أحد موجودات العالم وعدت من حيث هى 
معقولات فى جملة.الموجودات ^" . 

كذلك يسوى ابن باجة فى العقل بالفعل بين العقل والمعقولات ويقول 
'فالحرك الأول الإإسانى هو العقل بالفعل وهو المعقول بالفعل فإن العقل 
بالفعل هو المعقول بالفعل  ,22390*‏ ” | 

ولقد وجه أبو البركات البغدادى نقده اللاذع فى “كتاب المعتبر" 
للفلاسفة المشائين فيما يتعلق بتقسيم النفس الناطقة إلى عقول هيولانية وعقول 
بالفعل. كما نقدهم فى قولهم إن العقل والمعقول واحد وقال من المؤكد أن 
العقل غير المعقول والدليل على ذلك أن العاقل إذا عقل فرسًا فلا يمكن أن 
بصير هو فرسا أو يصير الفرس عقلاً وكذلك إذا عقل غيره من سائر الاشياء 
فإذا عقل أشياء كثيرة هل تصير هذه الأشياء الكثيرة مع العلم بأنه واحد 
وينتهى إلى إثبات أن العقل هو محل للمعقولات فهو هيرلى لها وذلك 
pills‏ للمنور الت لها فالش مخل ا تعقله والأشياء كالصورة ULI‏ 
فيها ولا يختلف العقل ON ge‏ 

ج - العقل المستفاد: 

وحينما تصبح المعسقولات قائمة فى الذهن بحيث يدركها كما لو كانت 
غير خارجة عن ذاته فإنه فى هذه الحالة يسمى عقلاً مستفادا إذ هو العقل 
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بالفعل الذى عقل المعقولات المجردة وأصبح فى استطاعته أن يدرك الصورة 
المفارقة أى تلك التى لم تكن فى مادة Heel‏ كالعقول السماوية""" "فإن 
الأجساد الكائنة الفاسدة. خوادم للأجرام السماوية المستديرة من حيث هى 
غير كائنة ولا فاسدة وذلك كالاستطقسات غير كائثنة بكلها بل كائنة 
بأجزائها. . وإذا نحن تأملنا أجزاءها وهى الكائنة لزم من ذلك ضرورة صورة 
لا يمكن أن تكون فى مادة أصاة"517), 

ولما كان العقل المستفاد فى غنى عن المادة أصلاً بعكس العقل 
الهيولانىء والعقل بالفعل فهو وحده الجزء الخالد فى النفس وهو القريب من 
العقل Lia Uy OM YUM‏ العقل المستفاد فلأنه واحد من كل جهة فهو فى 
غاية البعد عن المادة لا يلحقه التضاد كما يلحق الطبيعة ولا العمل بالتضاد 
كالنفس البهيمية ولا يرى التضاد كالناطقة التى تعقل المعقولات الهيولانية 
المتكثرة فهو أبدًا واحد أو على سنن واحد فى لذة صرف وبهاء وسرور» وهو 
مقوم للأمور كلها والله عنه راض أكمل ما VOLS BS‏ 

ولا كان هذا العقل خالدا وأرليًا كان علمه خالدًا وأرليًا ولا يمكن فيه 
النسيان 'ولكن تبسين أن العلم الأقصى الذى هو تصور العقل وهو وجود 
العقل المستفاد لا يمكن فيه النسيان اللهم إلا أن يكون ذلك خارجًا عن 
الطبع *(*"".. 

ومن خحصائص صورته الروحانية أو معقولاته أنها واحدة بالنوع وهى 
موجودة أبدًا وكانت غير كائنة ولا فاسدة بل ساكنة وذلك على العكس من 
معقولات العقل الهيولانى والعقل بالفعل فلما كان من خصائصهما إدراك 
المعقولات مع علائقها بالمادة فإن هذه المادة إذا فنيت فقد فنيًا معها أما العقل 
المستفاد فلأنه قد بلغ مرتبة يستطيع عن طريقها تلقى المعقولات صباشرة من 
العقل الفعال ويصبح بغنى عن الادة فلا يفنى بفنائها. ومن هنا كانت النفس 
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عند ابن باجة ليست خالدة إلا إذا بلغت مرخلة العقل المستفاد وأصبحت قادرة 
على الاتصال بالعقل الفعال فتصبح ty Syl] Lee‏ أن كانت مادية AS‏ 
الخلود هو خلود الفكر وليس البدن 'فبين أن ذلك العقل الذى لا يدركه البلى 
ولا السن ولا سائر ما كتب فى النفس . . . وإذا كان كذلك لا يمكن الجسم 
قبوله إلا بعد وجود هذه القوى فيه فإن المدرك لذلك هو هذه القوى فإن ذلك 
ليس على أن كل واحدة من هذه القوى تترتب فيما قبلها حتى يكون الأول 
مادة والثانى صورة بل ذلك أنحاء من الوجود متفاضلة متباينة فلذلك لا يفسد 
بفساد ما قبل ۲۳۰ . 

وللوقوف على العقل الفعال يستخدم ابن باجة القياس البرهانى فإذا كان 
الإنسان هو الكائن الوحيد الذى يتميز عن سائر الكائنات بالفكر فقد تميزت 
أفعاله بالاختيار والترتيب والنظام لان الفكر يدرك هذه العلاقة السببية التى 
بترتب عليها الترتيب بين الحوادث وانتظامها""" فإذا قصد الفكر إيجاد شىء 
من الأشياء لا بد وأن يضع فى اعتباره سببه أو علته أو مبادئه التى يقف عليها 
وبدون هذه المبادئ لا يمكن وجود هذا الشىء لكن هذا البدأ الذى لذلك 
الشىء قد يكون له مبدأ آخر من تلك المبادئ لا يوجد إلا متآخرً عنها. وقد 
يرقى ذلك أو ينتهى. فإذا انتهى إلى آخر المبادئ وشرع فى العمل الذى يوجد 
به ذلك الشىء بدأ بالمبدأ الأخير الذى انتهى إليه الفكر فكان أول عمله ثم تابع 
ما بعده إلى آخر المسببات التى كانت أول فكرته وهذا معنى قولهم: أول 
العمل آخر الفكرة. وأول الفكرة آخر العمل" . فلا يتم فعل الإنسان فى 
الخارج إلا بالفكرة فى هذه المرتبات التى يتوقف بعضها على بعض ثم يشرع 
فى فعلها وأول هذا الفكر هو المسبب الأخير وهو أخخرها فى العمل وأولها من 
العمل هو المسبب الأول وهو آخرها فى الفكر ومن أجل ذلك يحدث انتظام 
الأفعال الإنسانية . 


فإذا ما تتبعنا هذا المنهج القياسى الذى استعان به ابن باجة من أجل 
الوقوف على العقل الفعال أمكنا إدراك وجود صورة ليست فى مادة أصلاً. . 
إلخ؟ 

د - العقل الفعال: 

إذا كنا قد أثثبتنا سابقًا أن العقول الهيولانية متكثرة فإن هناك عقلاً غير 
متكثر هو العقل الفعال فهذا العمل واحد لان معقوله واحد ومعقوله هذا هو 
بعينه وفى هذا الصدد يقول ابن باجة "فأما العقل الذى معقوله هو بعينه 
فذلك ليس له صورة روحانية موضوعة له فالعقل يفهم منه ما يفهم من 
المعقول وهو واحد غير متكثر إذ قد خلا من الإضافة التى تتناسب بها الصورة 
فى الهيولى0؟؟2© , 

ويشغل العقل الفعال فى نظرية المعرفة عند ابن باجة نفس المكان الذى 
كان يشغله من قبل فى هذه النظرية بعينها لدى كل من الفارابى وابن سينا 
والغزالى فهذا العسقل صورة مجردة عن المادة غير قابلة للانقسام فعمله واحد 
لا يتعدد بتعدد الاجناس والأنواع التى تفيض منه فإذا تعددت صور الأشياء أو 
معانيها فذلك يرجع إلى وجودها فى المادة وتلك الأخيرة على ما يرى أرسطو 
هى السبب فى اخحتلاف الأفراد ولكن هذه الصور الرافنة التى توجد فى 
الأشياء المادية ليست فى العقل الفعال سوى صورة واحدة مجردة أو مفارقة 
لكن لا ينبغى أن نفهم هنا أن معنى هذا التجريد هو معناه عند أرسطو أى أنها 
لم تكن موجودة فى المواد ثم انتزعت منها(: '") بل هي صورة مفارقة هى 
دائمًا مفارقة ولم تكن فى مادة أصلاً وهى كالعقول السماوية . 

ومن خخصائص هذا العقل أنه يعد صورة TVLIW‏ ويثبت ابن باجة 
وجود صورة ليست فى مادة أصلاً ولكنها ملابسة للصورة الهيولانية وسبب 
لوجودها من أربعة أنحاء: 


١‏ - أن الأجسام الكائنة الفاسدة خاضعة للأجرام السماوية ومشتقة من 
الأسطقسات وهى غير كائنة ولا فاسدة. ويمكننا أن ننظرإلى هذه 
الاسطقسات من وجهين: وجه كلى؛ وآخر جزئى فهى من الجهة 
الجزئية تتألف من الموجودات المادية الهيولانية المكونة. لأجسام هذا 
العالم» وإذا نظرنا إليها من ناحية كونها وجدنا أنه لا بد من وجود 
صورة لها فى العقل وهذه الصورة بالضرورة غير مادة وأنه لا يمكن 
أن توجد فى العقل صورة مادية»؛ وإنما هى تجريدات عقلية لما هو 
موجود بالفعل فى العالم المادى فكأن هذه الاستطقسات غير كاثنة 
بكلها بل كائنة بأجزائها وهذا ينبت وجود صورة ليست فى مادة 
ولكنها ملابسة للصور الهيولانية وسبب لوجودها2؟؟"). 

؟ - إذا وجد عنصر من العناصر المكونة للعالم. وخرج عن هذا 
العنصر أو الفعل موجود آخر فإن هذا الموجود المتكون يشبهه من 
ناحية اتصافه بنفس الصفات الجوهرية ولكنه يختلف عنه فى أتصافه 
بالصفات العرضية وهذا يعنى أن المنفعل لا ينفعل عن فاعل بعينه 
لكن عن كل فاعل من ذلك النوع فهو إذن له اتصال بالمعنى الكلى 
فكأن الانفعال هنا مرده إلى المعنى: الكلى القائم فى الفاعل وليس 
إلى الفاعل من حيث هو كائن جزئى 2297 . 

۳ - تتميز القوة الناطقة فى الإنسان عن القوة المتخلية فى الحيوان فى أن 
OLY‏ يمكنه التمييز بين المعنى الكلى. والمعنى الجزئى عن طريق 
العقل أما الحيوان فعلى الرغم من وجود القوة المتخيلة لديه إلا أن 
هذه القوة لا تصل إلى مستوى العقل فى التمييز فالحيوان مثلاً 
يطلب الطعام والشراب لكنه لا يميز بين المعنى الكلى لهذا الطعام 
ووجود الطعام بالفعل فى الواقع 'فهى لا تطلب ما يعينه ولا غذاء 
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يعينه بل تطلب الماء والغذاء لما فيه من معنى الإرواء والإشباع الكلى 
ولذلك غلط جالينوس كما بقول ابن باجة حين ظن أن الحمار 
يدرك الطريق الكلى ومرجع ذلك أنه اعتقد أن القبوة المنخيلة هى 
OTE taal)‏ 
٤‏ - أن العقل لا يدرك الموضوع الجزئى ما لم يكن له محمول كلى فاما 
إذا لم يحصل على شىء فإننا لا نراه ولا هو مدرك لنا. إلا أننا فى 
إدراك الموضوع الجزئى نحتاج إلى قوة الحس أولا. فالجسم مثلاً هو 
مدرك وليس بإدراك وهو أول المدركات والآلة التى أدركته هى 
الحس الجزئى. لكنه يحتاج فى إدراك هذا الإدراك إلى التخيل فهو 
إذن يدرك بغير القوة التى تدرك وسبب ذلك هو الازدواج الناجم 
فى الموضوع عن صلته بالمادة. أما العقل فإنه على نقيض ذلك فهو 
يدرك ويدرك أنه يدرك بقوة واحدة لذا استحال أن يكون جسما أو 
قوة فى جسم ووجب أن يكون صورة لا فى مادة يقول ابن باجة 
' فليكن المدرك العقلئ '1” وليكن على إدراكها'ب" و'ب' إذن 
ضرورة غیر'ا' لکن "ب "تدرك فليكن إدراكبهاء 'د' فهى غير *ب* 
وج" تدرك فليكن إدراكها "د" فهى غير" ج" وهذا قائم إلى ما لا 
نهاية . فسنصل ضروروة إما إلى إدراك لا يمكن أن يدرك وإما إلى 
إدراك يدرك بذاته لا بغيره فيكون المدرك والإدراك واحد*(*""). 
وهنا يصل ابن باجة إلى أن المفارقة يمكن أن توجد فى أشياء منسوبة 
إلى الأمور الهيولاينة لكنها نبتها إلى هذه الأمور ليست كنسبة الصورة إلى 
المادة أى أن اتصالها بالهيولى ليس اتصالاً فى جوهرها مثلما يقال فى العقل 
الفعال أنه فى المنى Wy TV Uy‏ يقول ابن باجة فالقوة المصورة فى 
المنى قوة عقلية لأن فيها النوع مجردا ويؤيد قول Se Wael SI‏ تلميذه ابن 
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الإمام فى الحاشية من قوله' إن القوة التى تفعل الصورة الحاصلة فى النوع 
ليست قوة لجسم بل هى عقل بالفعل مفارق"""" ويرد ابن باجة على 
تساؤل أرسطو هل هى مما تفارق أو ليست جملة مفارقة 'بقوله'.. . إن وجد 
للنفس فعل تختص به دون الجسد أمكن أن تفارق "2999 , 

إذا كنا قد أثبتنا شيئًا من حقيقة هذا العقل وكيف نبرهن على وجوده 
فإننا هنا نتساءل ما هى جقيقة فعل هذا العقل؟؟ 

يقول ابن باجة إن للعقل فعلين: أحدهما من حيث هو مفارق وهو أن 
يعقل ذاته على ما هى عليه العقول المفارقة من عقلها ذواتها وكون العاقل 
والمعقول منها شيئًا واحدًا من كل جهة والثانى أن يعقل المعقولات التى فى 
العقل الهيولانى أعنى أن يصيرها من القوة إلى الفعل فكأن هذا العقل هو 
الذى ينقل العقل الإنسانى من مجرد الاستعداد إلى مرتبة العقل المستفاد 
بمحاولة هذه العقول الإنسانية تحصيل الصورة العقلية"" فكان الغاية 
الإنسانية عند ابن باجة هى أن يعقل الإنان معقولات هذا العقل وهذا يدعونا 
إلى التساؤل هل معقولات هذا العقل تمائل معقولات العقول الآخرى؟؟؟ 

بالطبع لا لأن ابن باجة يعتقد أن معقول هذا العقل إنما هو الحياة الآخرة 
وما فيها من سعادة وهو يقول 'والنظر من هذه الجهة هو الحياة الآخرة وهو 
السعادة القصوى الإنسانية المتوحدة... وعند ذلك يشاهد ذلك المشاهد 
العظبم "4:7 وما دام هذا المشاهد العظيم واحدًا كأن لا بد لمعقوله من أن 
يكون واحدا وللعقل الذى يعقله من أن يكون واحذدا أيضًا"... فإذا كان 
العقل نحو هذه الغاية كان عن الرأى وكان عن شىء أبدى Cat OLS‏ إلى 
ذلك الشخص الفاعل بهذا الأبدى على قدر قربه منه فكان ذلك العقل أبدا 
بذاته من هذه الوجه لان ما به قوامه أبدى مواء كان قريًا أو بعيدا"417) 


ويقول "ولا كان النظر إلى الشىء وأن يعقل الشىء إنما يكون بأن يبحصل 


للناظر معنى الشىء ويجرده عن هيولاه وكان المعنى الذى نريد أن نعقله هو 
معنى ولا معنى له وكان فعل هذا العقل هو جوهره ولم يكن يمكن فيه أن 
يبلى ولا يفسدء وكأن المحرك فيه هو المنحرك بعينه كان على ما يقوله 
الإسكندر فى كتابه ' فى الصور الروحانية' راجعًا على نفسه وكان ذلك 
واحدا بالعدد وكان هو المحرك الأول مثلاً ومن كان مثله صار واحدا بالعدد 
كثير بالآلات الروحانية CEM ELL TCAs‏ ۰ 

تلك هى مراتب العقول الإنسانية كما ذكرها ابن باجة فهناك عقول كثيرة 
وهى العقول الهيولانية إلى جانب عقل واحد بالفعل هو العقل الفعال فما هى 
علاقة هذه العقول المتكث.ة بذلك العقل الواحد وكيف يتم الاتصال هل تتلقى 
هذه العقول صور المعقولات من العقل الفعال مباشرة باستخدامها طريق العلم 
والمعرفة أم أن العقل هو الذى يفيض بمعارفه وصوره على العقول؟؟ . 

وإذا فرضنا أن العقل الهيولانى بمراتبه يتصل بالعقل الفعال ويستمد منه 
المعرفة فهل يكفى أن يتحد ما هو كائن فاسد بما هو خالد أزلى؟؟ وإذا كان 
العقل الفعال هوالذى يفيض بمعارفه على العقل الهيولانى إلا يعتبر نوع من 
الإلهام وهو ما كانت الصوفية ترومه وقد أنكره ابن الصائغ عليهم؟؟. 

لا شك أن هذه التساؤلات تثير الكثير من الغخموض حول موضوع 
الاتصال عند ابن باجة مما سنوضحه فى الفصل الثالث . 
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المصل الثالث 
مشكلة الاتصال 


١‏ - نظرية الاتصال الفارابية. 
؟ - مشكلة الاتصبال لدى.ابن الصائغ. 
* - مشكلة الاتصال لدى ابن رشد. 


؛ - ابن باجة بين الفارابى وابن رشد. 
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نمهيد: 

يعد ابن باجة ومن بعده "ابن رشد" من الفلاسفة الذين ألفوا رسائل 
خاصة فى إمكان الاتصال "أى اتصال الإنسان بالعقل المفارق وقد ذكر ابن 
أبى أصيبعة ' كتابًا منسويًا 'لابى بكر ابن الصائغ ' بعنوان "اتصال العقل 
بالإنسان" وكان قد ذكر Wye Leal a‏ بعنوان "فصول تتضمن القول عن 
اتصال الإنان بالعقل . فالطريقان متعاكسان وليس للرسالة عنوان من وضع 
المؤلفب فهى تبدأً بعبارة "من كلامه رضى الله عنه فى اتصال العقل بالإنسان 
خاطب به بعض إخوانه فقال. . ' وهذا العنوان من وضع الناسخ. وربما يكون 
الكتابان واحدًا وإن احتلف المترجمون فى EOS‏ 

ولا شك أن عدم تحديد عنوان الرسالة واختلاف المترجمين فيهء قد 
جعل الباحثين يختلفون فى تحديد السبيل التى سلكها ابن الصائغ فى الاتصال 
فكلا العنوانين يحدد مسلكًا خاصا للاتصال؛» وكل طريق منهما يختلف 
اختلافًا جوهزيًا وأن اتفقت الغاية وهى الاتصالء مما يجعل المشكلة أكثر 
غموضا خاصة وأن ابن باجة لم يحدد أى الطريقين قد سلكه» ولم يشر إلى 
ذلك صراحة من خلال نصوصه. وإذا حاولنا أن نساير الغنوانين ونوفق بينهما 
بدت لنا المشكلة أكفر صعوبة إذ أن القول بان عنوان الرسالة هو "اتصال 
الإنان بالعقل" يساير الطريق الذى سلكه ابن باجة فى نظرية المعرفة والذى 
يتلخص فى ارتقاء الإنسان بمعارفه من الجزئيات إلى الكليات فهو يبدأ من 
المحسوس حيث يقوم الحس فى هذه المرحلة بانتزاع صور المحسوسات وتظل 
هذه الصور على علاقتها بمادتها إلى أن تدخل فى نطاق الخيال فيجردها بدوره 
تجريدا أشد من المادة حتى تصل إلى العقل فيقوم بتجريدها تجريدا تامًا عن 
المادة وتصبح المعانى أو المعقولات كلية بعد أن كانت جزئية إلا أن نظرية 
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المعرفة لا تقف عند هذا الحد بل إننا نجد أن هذه المعقولات لا كانت بطبيعتها 
لا توجد خارج الذهن وإنما هى داخله فإنه فى مرحلة الإدراك العقلى Wl ad‏ 
قد تكون بالقوة وقد تكون بالفعل. على أن ما بالقوة يقتضى دائمًا محركًا 
يخرجه من القوة إلى الفعل كما يتضح لنا ذلك من مذهب ابن باجة الطبيعى 
ومن أجل ذلك نجد أن هذه المعقولات فى تجردها تر بمراحل العقل الأربعة 
بتأثير من العقل الفعال المحرك لها والذى كان له الأثر كل الأثر فى خروجها 
من القوة إلى الفعل. ولذلك جعله ابن باجة صوره للعقل المستفاد وهو آخر 
مراحل العقول الإنسانية وشبه فعله تَشِيًا مع أرسطو بفعل الشمس فى البصر. 
ذلك هو الطريق الأول للوصول وقد أشار إليه ابن باجة بقوله "فالإنسان له 
اول الصورة الروحانية على مراتبها ثم بها يتصل بالمعقول ثم يتصل بهذا 
المعقول بذلك العقل الآخرء فالارتقاء إذن من الصور الروحانية يشبه الصعود 
فإن كان ممكنًا أن يوجد الأمر بالضد أشبه الهبوط“" Win OS yy‏ النص 
يشير صراحة إلى أن هناك طريقين للاتصال. 

أما إذا افترضنا أن عنوان الرسالة هو اتصال العقل بالإنسان "كان ذلك 
يمثل الطريق الهابط وهو الذى يفترض أن الصورة المعقولة كانت موجوده فى 
العقل الفعال يهيأها. للعقل الإنسانى» والمعرفة بناء على ذلك لا تحصل إلا 
بفيض من العقل الفعال واهب المعرفة هذا الطريق الهابط قد أشار إليه ابن 
باجة ببعض النصوص الغامضة لكنه لم يفصله لنا تفصيلاً يتضح معه تقريرنا 
بأنه سلك هذا الطريق. 

من هذه الإشارات التى تؤيد طريق الإلهام أو الفيض منها "المعقولات 
وحصول القوة الناطقة بالفعل هى موهبة إلله التى هى مثل ضوء الشمس 
ويبصر بها ويرى مخلوقات الله' ويقول أيفنًا والتفاضل فى موهبة الله التى 
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بها تبصر القوة الناطقة تتقارب بحسب ما يعطيه الله أيضًا فى أول خلقه 
الإنسان من الاستعداد لقبول الموهبة التى بها تبر القوة الناطقة * 7" . 


وهذه الإشارات يفهم منها أن فى النفس استعداد لقبول المعرفة وأن 
النفس مفطورة على بعض المعقولات أو المبادئ التى تجعل المعرفة. ممكنة ثم 
تعمل الحواس عملها ويحصل الإدراك ثم تنتقل الصور من حالة إلى حالة 
حتى تصبح مجردة تجريد) تامًا ويصل إلى العقل بالقوة فيعقلها ويصبح بها 
عقلاً بالفعل وتصبح هذه الصور معقولات بالفعل لكن العقل لا يتتقل من 
القوة إلى الفعل إلا بتأثير عقل آخر هو العقل الفعال واهب المعرفة وهنا نجد 
العرفة تتسم بسمة إشراقية. لاا 

فإن كان الطريق الأول يمثل المذهب العقلى فى الاتصال فإن الطريق 
الثانى يمثل المذهب الإشراقى (الصوفى) ولبن باجة فى مؤلفاته قد هاجم 
المتصوفة (خاصة الغزالى) الذين يمثلون هذا الاتجاه الصوفى ويأخذ عليهم 
أنهم يقولون بان غاية الإنسان القصوى هى عين الجمع؛ ومعناه إجماع القوى 
الحسية الثلائة وهى الحس والخيال والتذكر. ولذلك قصروا عن إدراك الصور 
الروحانية المحضة بالسبل العقلية واستعاضوا عنها بالصور الروحانية الخيالية. 
كما أنهم يقولون أن الغاية من معرفة الحقى هى الالتذاذ(١؟".‏ 

ورغم أن بعض المحدثين قد أثبتوا ببعض النصوص الغامضة أن ابن 
باجة ينفى طريق الهبوط 157" مثل قوله" . . فإن كان من وصل الرتبة مكنًا فيه 
أن يعود فيهبط لو كان مكتًا ذلك لكان ذلك تحرکا وتحریگا. ولكن ذلك غیر 
مكن فيه ولذلك يقول بعض رؤساء المصوفين 'لو وصلوا ما رجعوا' ولكن 
يمكن عند أرسطوا ومن جرى مجراه الحال الشبية بالهبوط والرجوع aly‏ 
المعنى الذى تدل عليه هذه الاسامى للعقل عند تلك الرتب المتوسطة› وذلك 
من حيث له أحوال (ED ey all‏ 
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ويستند هؤلاء إلى أن هذا النص يشير إلى أن طريق الهبوط غير ممكن 
وإذا أمكن فهو لا يمكن من حيث اتصال العقل الفعال بالعقل الهيولانى بل 
من حيث مقدرة من وصل إلى هذه المرتبة على الهبوط؛ مثل مقدرته على 
الصعودء من حيث تمكنه من العمل عن تلك الرتب المتوسطة التى تقع بين 
الطرفين: الصورة الروحانية والاتصال بالعقل الفعال. 

YES,‏ نشفق مع هؤلاء الباحثين الهين لم يتحروا الدقة وأصدروا 
حكمهم بصورة سريعة ولو كان هذا الحكم صحيحًا لما خفى عن فيلسوف 
قرطبة (ابن رشد) ولما كان هناك أى داع لان يذكر ابن رشد الطريق النى 
سلكها ابن باجة ووصفها فى بادئ الأمر بانها حق حيث يقول "أما الطريق 
التى رام أبو بكر سلوكها فى رسالته فهى حق"7:*) ولا أن يقوم بتلخيصها 
فى كتاب النفس ولو كان هذا الطريق.هو الطريق العقلى لما ذكر ابن رشد 
طريقته الخاصة فى الاتصال ولما قال عن ابن الصائغ أنه وصل فى آخر أمره 
إلى أن جعل الاتصال من مواهب الله. فوقع فيما وقع فيه الصوفية من 
الخروج عن النظام الطبيعى المعقول. ما جعل ابن رشد يعدل عن هذا الطريق 
وكان سبب عدوله. كما أوضخنا أنه يسلك مسلك الصوفية ويخرج الإنسان 
عن دائرة العلم الطبيعى2)2910. 

وإذا كنا قد عرضنا وجهات النظر المختلفة فيما يتعلق بمشكلة الاتصال 
فإننا سنرجئ وجه نظرنا بعد أن نعرض الطريقة التى. سلكها ابن الصائغ» إذ 
أن الأمانة العلمية تقتضى منا ذلك» ولكى تكون أكثر موضوعية فإننا سنعرض 
وجهة نظر الفارابى فى تلك المشكلة على أساس أن نظريته فى الاتصال تعد 
المنبع الذى استقى منه سائر فلاسفة الإسلام بلا استثناء تلك النظرية . | 
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١‏ - نظرية الاتصال القارابية: 


وتتميز نظرية الفارابى فى الاتصال بأنها قائمة على أساس نظرى عقلى 
فليس تصوفه بالتصوف الروحى البحت الذى يقوم على محاربة شهوات 
الجسم والبعد عن اللذائذ لتطهير النفس» وإئما هو تصوف نظرى يعتمد على 
الدراسة والتأمل. وطهارة النفس نتم عن طريق العقل والأعمال الفكرية. 
وواضح أنه ليس فى مكنة الناس جميعًا الصعود إلى مرتبة هذه السعادة ولا 
تبلغها إلا النفوس الطاهرة المقدسة التى تستتطيع أن تصعد إلى عالم النور 
والبهجة فهناك إذن نفوس لديها استعداد لقبول المعرفة التى يهبها العقل الفعال 
واهب الصور وهو الذى ينقل العقل الهيولانى من الفوة إلى الفعل حيث 
يكون معدا لتقبل هذه المعارف يقول الفارابى" وليس فى جواهرها كفاية فى 
أن تصير من تلقاء أنفسها معقولات بالفعلء ولا أيضًا فى القوة الناطقة.. بل 
تحتاج أن تصير عقلاً بالفعل إلى شىء آخر ينقلها من القوة إلى الفعل. . . 
والفاعل الذى ينقلها من القوة إلى الفعل. هو ذات ما جوهره عقل ما بالفعل 
ومفارق المادة. . . منزلته من العقل الهيولانى منزلة الششمس من البصر. .. 
وفعل هذا العقل المفارق فى العقل الهيولانى شبيه بفعل الشمس فى البصر 
فلذلك سمى العقل الفعال "27959 , 

وهكذا فالمعرفة عند الفارابى تحصل بفيض من العقل الفعال) وهى فى 
هذه الحالة تعد معرفة إشراقية» وإذا كان ابن سينا قد جاء بعد الفارابى ودعم 
هذا الاتصال وأقامه على الدراسة والتأمل والنظر مع الاحتفاظ بمكان للعقل 
العملى فإن ابن باجة وابن طفيل يوسعبان الجانب العقلى بعض الشىء مع 
التركيز على التأمل والنظر. 
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۲ - مشكلة الاتصال عند ابن الصائغ؛ 

لما كانت المعقولات أولا بالقوة وثانيًا بالفعلء كان لابد لها من محرك 
يخرجها من القوة إلى الفعل إذ أن ما هو بالقوة لا يستطيع الانتقال إلى الفعل 
من تلقاء نفسه بل لابد أن يتتقل تحت تأثير كائن آخر Gib frit sls ya‏ 
لمذهب ابن باجة الطبيعى. هذا الكائن هو العقل الفعال *... وكان هو 
المحرك الأول مثلاً ومن كان مثله صار واحدًا بالعدد كشير) بالآلات الروحانية 
كانت أو الجسمانية" وإذا كنا قد ذكرنا أن مراتب المعرفة عند ابن باجة ثلاثة 
وهى الصورة الروحانية» والمعقول» والعقل الآخر (الفعال) وأن سبيل الارتقاء 
من هذه المراتب من المعرفة توازيها مراتب نصنف الناس بحسبها وهى تبدأ من 
المعقول فى ارتباطه بالصورة الهيولانية ثم تنتقل إلى المعقول فى صورته المجردة 
ثم تصل إلى مرتبة الاتصال بالعقل الفعال. فكأن ابن باجة هنا يذكر منازل 
ثلاثة للاتصال وهى المرتبة الجمهورية - المرتبة النظرية - ومرتبة السعداء أو 
ter) ei) si‏ 

أولا: المرتبة الجمهورية: 

يطلق ابن باجة على هله المرتبة (الطبيعية) وأشخاص هذه المرئبة يكون 
المعقول عندهم مرتبطا بالصور الهيولانية؛ وكما يقول لا يعلمونه إلا بها وعنها 
ومنها أولها فهم لا يدركون هذا المعقول إلا إذا أدركوا الصور الهيولانية التى 
هى أصل له. أى أنهم لا يدركون المعقولات إلا بالإضافة إلى موضوعاتها 
وقد ذكرنا سابقًا أن هذه المعقولات تختلف من شخص زيد إلى شخص عمرو 
ما يؤدى إلى اختلاف معقولات كل منهما وهذا يؤدى بنا إلى القول بأن هذه 
المعرفة فى هذه المرحلة تمثل المرتبة الدنيا فى المرفة يقول ابن باجة * وكذلك 
من يعلم العلم الطباعى فحاله من المعقولات حال الجمهور إذ اتصالهم 
بالمعفولات بوجه واحد وعلى سنن واحدء وإثما يتفاوتون على قدر تفاضل 
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التصور. كحالهم عند تصور القوة الخيالية والحس المششرك فإنهم عند ذلك 
يحضرون صورة روحانية لشخص ما ثم ينطرون فيها من جهة ما هى موجودة 
ذلك لا من جهة أنها مدركة فى شىء ما هيولانى فإذا أدركوا معقولها لم 
يدركوه إلا بتلك الصور وهى فاسدة فلو أمكن أن يكون لهذه نسيان لذهب 
معقولها لذهابها عند المتصور أى لا يتصل الهيولانى بالمعقول إلا بتوسط 
الصور الروحانية وهذه أيضا هى الطريق الاول التى هى بالطبع ومشتركة بينهم 
ونين ال 00 
ثانيا: المرتبة النظرية: 


وهى فى ذروة الطبيعة. إلا أن الجمهور ينظرون إلى الموضوعات أولا 
وإلى المعقول ثانيّاء ولاجل الموضوعات والنظار الطبيعيون ينظرون إلى المعقول 
VI‏ وإلى الموضوعات ثانيّاء ولاجل المعقولات تشبيها فلذلك ينظرون إلى 
المعقول أولا ولكن مع المعقول الصور الهيولانية والفرق بين المرتبتين أنه فى 
المرتبة النظرية يرى صاحبها المعقول الصور الهيولانية("*") والفرق بين المرتبتين 
أنه فى المرتبة النظرية يرى صاحبها المعقول ولكن بواسطة كما تظهر الشمس 
فى الماء فإن المرئى فى الماء هو خيال الشمس وليست الشمسء أما الجمهور 
فهم يرون حيال حياله مثل أن تلقى الشمس ضؤها على الماء ثم ينعكس الخيال 
على مرآة ويرى الشخص الصورة فى المرآة فكآن إدراك الصورة فى المرتبة 
الثانية يختلف عنه فى الأولى . 

ويرى ابن باجة أن هذه المرحلة هى مرحلة العلم بمعناه الصحيح وأن 
القضايا المستعملة فى العلوم يجب أن تتضمن المحمول والموضوع فتكون قضايا 
ك (۲°۸) , 
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ثالثا: مرتبة السعداء: 


وهى المرتبة الثالثة التى بعد المرتبة النظرية وقد خحصها ابن باجة للسعداء 
لأنهم هم الذين يمكنهم رؤية الشىء بنفسه وفى هذه المرتبة 'يرفض صاحب 
العلم الطباعى مرتقى آخر فينظر فى المعقولات لا من حيث معقولات تسمى 
هیولانی ولا روحانی» بل من حيث المعقولات لا من حيث هى معقولات 
أحد موجودات العالم فأنزل أنه يحصل له منها معقول ما تكون نسبته إلى 
المعقول الموضوع نسبه ذلك المعقول الموضوع إلى شخصه حتى يكون ذلك 
النوع من المعقولات وسطا فى النسبة فذلك المعقول الثالث فى الرتبة إنما يتصل 
الإنسان به بالمعقول الأول وبه يرا*("". 

وفى هذه المرحلة يستطيع الإنسان أن يحصل على الضوء الذى هو أصل 
كل روئية فستتبدى له أمور كثيرة لا تتبدى لسواه وفى هذا الصدد يقول ابن 
باجة. فكتب أننا إذا لم يكن لنا ضوء كنا نجد فى بصرنا عمى والعمى سوء 
والفرق بين سعى البصر فى الضوء وبين سعيه فى الظلمة معلوم بنفسه 
فكذلك الجاهل ومن ليس عنده علم بالشىء "317 , 

فالواصل إذن إلى هذه المرحلة هو العالم» والمتردد دون الوصول إليها 
هو الجاهل والعالم أشبه ما يكون بالمبصر فى الضياء. والجاهل أشبه بالمتلمس 
طريقة فى الظلام. ويسوق لنا ابن باجة هذا التشبيه لكى يفرق لنا بين طريق 
العالم وطريق الجاهل فيقول ' ومعتى العلم بالشىء هو أن يكون عند العالم 
به محموله هو معقوله» والقضاء على أشخاص ذلك المعقول فى وقت دون 
وقت يشبه السعى "257559 , 

والعلم فى هذه المرحلة يكون بمعرفة محمول الشىء الذى هو معقوله 
بالذات؛ أى أن المعرفة هنا هى اندماج المحمول بالموضوع اندماجا عفليًا بحيث 
لا تكون هناك حاجة إلى التفريق بينهما ثم جمعهما فى قضية منطقية كما هو 
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الحال فى المرتبة النظرية. فالمعرفة هنا تصبح رؤيا مباشرة» ولكنها رؤية 

قول ذاته بعد القضاء ال ا ولكى تتضح لنا فكرة 
| بن إباججة النطقية نجده بلجلا إلى ب بعض التشبيهات الحسية؛ فتسجده يشبه القوة 
التى إيزتسم فيها المعقول بالعين» والعقل يشبه الإبصار وهو الصورة المرتسمة 
فى النصر . وكما أن تلك الصورة هى بالضوء فإن الضوء يوجدها بالفعل» 
وبه ترتسم فى الحاسة 251998 . 

كذلك الأمر فى العقل بالفعل فهو الذى ترتسم فيه المعقولات وهو يشبه 
العين من هذه الناحية التى ترتسم فيها المبصرات. وكما آن العين بحاجة إلى 
الضوء لكى ترى. فكذلك العقل بالفعل بحاجة إلى العقل الفعال لترسم فيه 
المعقولات ولكن ما هو نوع هذه المعقولات؟ هل هى المعقولات المضافة إلى 
موضوعاتها؟ فى الواقع لا لأننا إذا أحذنا بهذا الرأى كنا موافقين لأفلاطون 
الذى يضع الصورة المعقولة على أنها معانى مجردة عن المادة يلحقها الذهن 
كما يلحق الحس صورة المحسومسات حتى يكون الذهن كالقوة الحساسة 
للصورة أو كالقوة الناطقة للمنخيلات فلزم من ذلك أن تكون المعانى المعقولة 
من تلك الصورة أبسط من تلك الصور فيكون هنا ثلاثة " المعانى المحسوسة - 
الصورة - معانى الصور. 

معنى ذلك أن المعارف الضرورية فى رأى أفلاطون نستطيع الحصول 
عليها عن طريق تذكرها باتصالها مباشرة بالمحسوسات. فكأن هذه المعقولات 
قائمة خارح الذهن“"". ويترنب على قول أفلاطون بعض الآراء المتناقضة 
ما جعل أرسطو يبطل ما يقوله ويقول إذا كان أفلاطون يسمى الصور المعقولة 
باسم الشىء وبحدها بحدة 'فإنا نقول فى صورة روحانية لإنسان مثلا' إنها 
صورة إنسان أو صورة نار وليس نقول أنها بلد. وكذلك نقول لمعقولنا ما كان 
فيه (فهو) نارء ولا نقول فى المعقول أنه نار. فلو كان نارا لاحرقت كذلك إذا 
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كان سقراط يسير على منوال أفلاطون ' ويقول فى الصورة التى يضعها أنها 
الخير والجميل والإنسان (لا) إنه معنى الإنسان "فإنه. ينطبق عليه تلك 
المحالات التى رددها أرسطو. 

فإذا كان ابن باجة يرى أن هذه المعقولات ليست مضافة إلى موضوعاتها 
ويبطل قول أفلاطون وسقراط فما هو رأيه؟؟ 

ينتهى ابن باجة إلى القول بأن عالم المعقولات موجود لكن لابد لمن أراد 
أن يتصل بهذه المعقولات من الاستعانة بالعقل الفعال الذى هو بمثابة الضوء. 
فالصور الروحانية إذا أخذت مجردة عن الإضافات التى ذكرناها أصبحت 
واحدة باقية غير بالية ولا فاسدة *(°") . 

وهكذا فكما أن الناس مراتب فكذلك المعقولات مراتب: . 

أولها مرتبة المهور: وهى المعقولات العملية وهذه كائنة فاسدة:إذا 
كانت مرتبطة بالصور الخيالية""" . 

وثانيها: المعقولات النظرية؛ ولها عدة مراتب منها معقولات الأمور 
التعليمية وهى معقولات ناقصة إذا كانت لا تتصور على ما هى عليه فى 
وجودها. وهى تستند إلى مثالات أشخاصهاء ولذلك تكاد أن تكون 
معقولاتها كالمخترعة""" ومنها معقولات العلم الطبيعى وهى أشرف من تلد 
إذ كانت معقولاتها أتم وجوداء واقرب إلى الأمور الشخصية. إذ ان 
معقولاتها تستند إلى خيالات أشخاصها. 

فإذا ارتقى صاحب العلم الطبيعى فنظر فى المعقولات التى ليست 
موجودة وهى الصور المفارقة. عفل فى ذلك الوقت معقولات ليست فاسدة» 
إذ أن ما يعقل منها لا يستند إلى موضوعات ولا لها موضوعات. 
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ويقارن ابن باجة بين هذه المراتب الثلاث وبين الاحوال النى ذكرها 
أفلاطون فى لغز الكهف (الكتاب السابع من الجمهورية) فيقول. فحال 
الجمهور من المعقولات تشبه أحوال المبصرين فى مغارة لا تطلع عليهم 
الشمس فيها فيرونهاء بل يرون الالوان كلها فى الظل. فمن كان فى فضاء 
المغارة رأى فى حال شبيهة بالظلمةء ومن كان عند مدخل المغارة رأى AS‏ 
فى الظل» ولن يبصروا قط ذلك الضوء. فلذلك» كما آنه لا وجود للضوء 
مجردًا من الالوان عند أهل المغارة كذلك لا وجود لذلك العقل عند الجمهور 
ولا يشعرون بهء وأما النظريون فينزلون منزلة من خخرج من المغارة إلى البطاح 
فلمح الضوء مجردًا من الألوان» ورأى جميع الألوان على كنهها. وأما 
السعداء فليست لهم فى الإبصار شبهء إذ يصيرون هم الشىء. فلو استحال 
البصر فصار ضوءًا لكان عند ذلك ينزل منزلة OW a‏ 

يبد أن الذين يصلون إلى مرتية السعداء يصبحون واحدا بالعدد ولا 
عجب فى ذلك إذ أن تكثر العقول إنما يرجع إلى تكثر المقولات» فى حين 
أن الاتصال بالعقل الفعال إنما يعنى الاتصال بعقل واحدء معقوله هو بعينه 
وذلك فائر السعداء واحد بالعدد لا فرق بينهم إلا فيما ضربه ابن باجة من 
ذلك المشال وهو 'ولو أقبل ربيعة بن مكرم وقد لبس درعًا وحمل بيضة 
حديدء واعتقل قتاة وسيفاء فرأيناه فى هذا sil‏ ثم غاب عن أبصارناء 
وأقبل وقد لبس جوشناء وفى رأسه الجسبة المصنوعة من الريش» وقد حمل 
مزراقًا ودبوسّاء فسيق إلى الظن أنه غير ربيعة بن مكره * 1" . 

وهكذا فالواصلون إلى رتبة السعادة إغا يصلون إليها با معرفة الواحدة 
يستمدونها من العقل الفعال التى يوحد بينهم بمعقولاته الواحدة وينقلهم من 
حال الكثرة إلى الوحدة. 


» - مشكلة الاتصال لدى ابن رشد: 

عرض ابن رشد لمألة الاتصال فى عدة مواضع منها تلخيصه لكتاب 
النفس وكذلك رسالته فى العقل» وهو يعرض لنا فى تلخيصه لكتاب النفس 
مذهبين» مذهب ابن باجة» ثم مذهب الخاص به. 

على أننى أود قبل أن أتناول هذه النظرية بالتحليل» أود أن أشير على 
سبيل التلميح إلى فيلسوف أندلسى جاء بعد ابن باجة وكان متائر) إلى حد 
كبير به إلا وهو فيلسوف غرناطة "أبو بكر بن طفيل " هذا الفيلسوف قد سلك 
نفس الطريق الذى سار فيه ابن باجة من قبلء وحاول آن يثبت أن القوى 
الإنسانية وحدها تستطيع الاتصال بالله» وذلك عن طريق تنمية العقل الفردى 
والتدرج به من معرفة الحقائق الكونية إلى معرفة حقيقة الحقائق التى أفاضت 
عليه النور والمعرفة. ورغم أن ابن باجة قد وصل فى نهاية طريقه إلى اعمتبار 
الاتصال موهبة من مواهب الله. وأن ابن طفيل انتهى إلى أن هناك صورا 
صادرة عن كائن قديم يسميه الفلاسفة العقل الفعال وأن سعادة الإنسان 
وشقاءه راجعان إلى قربة أو بعده عنه» ومع ذلك يعلق الدكتور مدكور بقوله 
'فإن حئ بن يقظان يحمل فى ثناياه كثيرا من خصائص OV de ll‏ 

أقول رغم هذا التشابه الكبير إلا أن ابن طفيل يميل إلى السير فى 
الطريق معتمدا على الرمز فى عرض آرائه. 

ويعلق المستشرق الفرنسى 'مونك" بقوله "سعى ابن طفيل على طريقته 
فى حل المشكلة التى شغلت طائفة من فلاسفة الإسلام أعنى مشكلة 
الاتصال. أو طريقة اتصال الإنسان بالعقل الفعال وبالله. فلم ترقه طريقة 
الغزالى القائمسة على الهوس الصوفى» وآثر طريقة ابن باجة فاتبعها وأوضح 
معه تطور معقولات العقل عند المتوحد الذى تحرر من مشاغل المجتمع وتأثيره 
وزاد على ذلك أنه جعل متوحدهء بعيد كل البعد عن كل تأثير اجتماعى؛ قد 
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انفتح فيه العقل على الموجودات انفتاحًا تلقائيًا وتوصل شيئًا فشيثًا بجده ودافع 
العقل الفعال إلى تفهم أسرار الطبيعة وأسمى قضايا ما بعد الطبيعة('"“ . 

Ul‏ إذا تتبعنا الطريق التى سلكها ابن رشيد بعد هذين الفسيلسوفين فى 
حل مسألة الاتصال وجدنا أنه حلها حلا لا يتجاوز دائرة المعقولات فيرى أنه 
لما كانت الحكمة الإلهية والعدل الربانى يقتضى الا يبقى نوع من أنواع 
الموجودات ولا طور من أطوار الوجود إلا ويخرج إلى الفعل؛ وكان العقل 
الذى هو المعقولات بالقوة طورًا من أطوار الوجود الشريفة؛ وجب أن يخرج 
من القوة إلى الفعل ولأنه من جنسه كان من الضرورى أن يخرجه إلى الفعل 
شىء هو عقل بالفعل متقدم عليه بضروب الشرف والوجود؛ وهذا هو العقل 
الفعال("""2. وهو يرى أن الطفل ولد وفيه استعداد لتقبل المعلومات العامة 
فإذا ما أخذ فى الدراسة والتعلم تحول هذا الاستعداد إلى عقل بالفعل ولا 
يزال هذا العفل ينمو ويرقى حتى يتصل بالعقول المفارقة ويستمد منها الفيض 
والإلهام. وهذا هو الكمال الأسمى الذى نطمح إليه جميعا. 

والطريق الموصلة إليه هى تنمية المعلومات وترقية المدارك الإنسانية فالعلم 
وحده سبيل السعادة والاتصال بعالم العقول والأرواح. أما ما يذهب إليه 
المتصوفة من أن الإنسان يستطيع الصعود إلى هذه المرتبة دون غلم ولا بحث 
فادعاء باطل وقول هراء. 

فإذا كان هناك طريقان للاتصال: اتصال يبدأ بالملحسوسات حتى يصل 
إلى حصول المعقولات فى عقلناء واتصال يعتمد على القول بأنه موهبة إلهية 
لا عيسو إلا Op Glu‏ اين ed LAL GIN Ma BIL Uy ty‏ فن 
تدرج المعرفة الإنسانية من المحسوسات حتى المعقولات أى يقول بتطور طبيعى 
للمعرفة وينكر الطريق الثانى لانه لا ينزع منزعًا حسيًا أو عقليًا بل يفسسر 
المعرفة بنوع من العجائب أو الخوارق ولذلك نجده ينقد الطريق الصوفى الذى 
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يرى أن الإنسان لا يستطيع الصعود إلى مرتبة الاتصال بالعلم والبحث بل 
بالتقشف والزهد يصل الإنسان إلى هذه المرتبة ويعلق على ذلك الدكتور 
مدكور فيقول " لعل ابن رشد اعتنق كزملائه فلاسفة الأندلس الآخرين» وإن 
يكن أقلهم تصوفًا نظرية السعادة الفارابية2""0 ويعقب الدكتور عاطف بقوله 
'وهكذا بقى ابن رشد بعيد) عن التصوف وذلك بإعلانه أنه لا سبيل إلى 
الاتصال إلى بالعلم أى عند النقطة التى تصل فيها ملكات الإنسان إلى أقصى 
قرت ۷ 
٤‏ - ابن باجة بین الغارابى؛ وابن رشد: 

وإذا كنا قد عرضنا نظرية الفارابى وابن باجة فى الاتصال ثم عرضنا 
أنظرية ابن رشد. فما ذلك إلا لأن ابر-رشد نفسه قد سار فى نفس الطريق 
ace duke «Sly fi oe deb col ad gle il‏ فلاا عل ابن را ن 
مذهب ابن باجة؟ ولماذا آثر طريقًا آخرا غير الذى سلكه ابن الصائغ؟؟ 

١‏ - إذا كان ابن رشد يرى أن سبيل الاتصال هو الطريق الصاعد يبدأ 
من المحسوسات ويتتهئ إلى حصول المعقولات فى العقل على نحو 
يمكنها من تعقل العقول المفارقة. فإن هذا بعينه نفس السبيل الذى 
سلكه ابن باجة من قبل-وأشرنا إليه بطريق الصعود وهو أيضًا نفس 
طریتق الفارابی (۷°"). 

۲ - إذا كان ابن رشد يرى أن الإنسان فى سلوكه هذا السبيل لابد وأن 
يستعين بالعلم فى تنمية قواه الإدراكية حتى يتمكن من الاتصال» 
فإن ابن باجة كثيرا ما يشير فى نصوصه إلى أهمية العلمء وهؤ 
يقرر أن الفرد يستطيع أن يصل إلى غماية المعرفة ويندمج فى العقل 
الفعال إذا تخلص من رذائل المجتمع وامستطاع الانفسراد بنفسه 
واستخدم قواه العقلية فى تحصيل أكبر قسط ممكن من الثقافة 
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والعلم. وغلب على نفسه النزعة الفكرية على الحيوانية 'فالعلم 
مقرب من الله؛ والجهل مبعد عنه؛ وأشرف العلوم جميعا هو هذا 
العلم الذى قلناه» وأجله مرتبة هذه المرتبة التى هى تصور الإنسان 
ذاته حتى يتصور ذلك العقل "١‏ ". 

٣‏ - يشغل العقل الفعال فى نظرية المعرفة لدى ابن باجة. نفس المكان 
الذى كان يشغله عند الفارابى ثم عند ابن رشد. فهذا العقل صورة 
مجردة عن المادة. غير قابلة للانقسام. فعله واحد لا يتعدد بتعدد 
الأجناس والأنواع. وهم وإن كانوا قد اتفقوا فى مكانته إلا أنهم قد 
اختلفوا فى وظيفته. فالفارابى قد جعل وظيفة العقل الفعال أنه 
واهب الصور وأن المعقولات موجودة فيه يهبها للعقل الإنسانى تبعا 
لنظريته فى الفيض . أما ابن رشد فقد كانت نظريته فى العلاقة 
الضرورية بين الأسباب ومسبباتها كافية لان يرفض القول بالفيض 
Bgl CS OS opp‏ عبد لين ركد بحت البرافية تقيض من الل 
الفعال أو "واهب الصور" كما يسميه الفارابى. إنما هى معرفة 
عقلية تأملية صرفة سبيلها العلم وهنا يقول الدكتور قاسم إن 
النظرية التى فرضت نفسها على أبى الوليد هى نظرية أرسطو القائلة 
بأن المعرفة ترجع فى أصولها إلى الأمور الحسية وإلى النشاط 
العقلى» وهو إحدى قوى النفس الإنسانية. ونظريته فى هذا المجال 
ليست إلا نظرية تجريد المعانى الكلية التى تنتهى بانتقال العقل المادى 
من القوة إلى الفعل """" اى أن العقل الهيولاتى لا يعقل الصور 
المتخيلة إلا إذا صارت معقولة بالفعل بواسطة نور العقل الفعال 
وهكذا يتصل العقل البشرى بالعقل الفعال. 


أما ابن باجة فقد كانت أراؤه متناقضة فيما يتعلق بوظيفة العقل الفعال 
فإذا ما استندنا إلى الطريق الصاعد فى المعرفة وهو الذى يبدأ من المحسوسات 
وينتهى إلى المعقولات ثم يسعى العقل جهده إلى الاتصال بهذا العقل الشامل 
وبهذا يضنحى الإنسان عقلا مكتسبًا وكائنا إليهُا بحيث يصل فى نهاية الأمر 
إلى اعتبار أنه موهبة إلهية كان هذا الطريق يماثل نفس الطريق الذى سار فيه 
ابن رشد وإن احتلفا فى النهاية . 

ورغم أن ابن باجة فى هذا الطريق يرى أن الوصول إلى هذه الخال من 
الاتصال تقتضى معرفة العلوم النظرية * وذلك هو العلم النظرى وبين أن العلم 
ليس بمعد أصلاً ليخدم به الإنسان شينًا ما بوجه ولا على حال بل إنما هو معد 
ليكمل ذلك الذى تقدمنا فقلنا أنه المحرك الأول بالحقيقة"80"") ورغم أنه 
يهاجم الصوفية ويقول أنهم قد يدركون أمورًا شبيهة بهذا الإدراك العقلى. 
وذلك كاجتماع القوى الثلاث فتحدث لهم مواهب إلهية 'ويعتبر أن ذلك كله 
ظن ويقول "هذه الغاية التى ظنوها إذن لو كانت صادقة. . ..لبقى أشرف 
أجزاء الإنسان فضلاً لا عمل له وكان وجوده باطلاً» وكان يبطل جميع 
التعاليم والعلوم الثلاثة التى هى الحكمة النظرية 23790 , 

أقول رغم أنه ينقد الصوفية إلا أنه قد سلم فى نهاية الأمر بتلك المواهب 
الإلهية التى تحدث دون اكتساب من العقل البشرى ولكن بمعونة إلهية . ولذلك 
نرى بعض الباحثين قد وصف نظرية المعرفة عند ابن باجة بأنها تمثل الاتجاه 
العقلى الإلهامى( 24 . 

وهكذا نرى أنه بينما سار كل من الفارابى وابن رشد فى طريقهما 
بحيث كان كل منهما يعرف طريقه تام المعمرفة نجد ابن باجة قد تعثر فى هذا 
الطريق ولم بخدد بالذات إلى أى مذهب منهما ينتمى. ثما جعل وجسهات 
النظر تتضارب حوله وتؤول نصوصه أحيانًا تأول خاطثة . 
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وقد يكون تعليلنا لتخبط ابن باجة فيما يتعلق بهذا الأمرء أن ابن باجة 

قد اتخذ لنفسه من بادئ الأمر الاتجاه العقلى شعارًا وفعلا متأثرًا فيه بآراء 

أرسطو التى استهوت كما استهوت غيره من فلاسفة الإسلام» إلا أن ابن باجة 

قد وجد فى عصر كانت فيه آراء الغزالى الصوفية منتشرة فى كل مكان مما كان 

لهذه الآراء من الآثر كل الأثر فى اختلاف وجهات النظر حولها بين مؤيدين 

ومعارضين وإن كان ابن باجة قد حمل لواء المعارضة على تلك الاتجامات 

الصوفية التى تأثرت بالغزالى وانتشرت فى المجتمع الاندلسى فيما بعد إلا أنه 
قد وصل فى نهاية الآمر إلى أنه تأثر بها. 

؛ - يعتبر كل من الفارابى وابن باجة أن المعقولات موجودة بالفعل فى 

العقل الفعال وتتضح وجهة النظر هذه من تسويتهم بين العقل 

والمعقول وهنا نجد أن كلا الفيلسوفين يقترب من أفلاطون لأن هذه 

المعقولات الموجودة فى العقل الفعال هى كالمثال الافلاطونية والفرق 

بينهما وبين أفلاطون أن أفلاطون يعتبر المثل لها وجود خارج الذهن 

أى أنها قائمة بذاتها خارجة عن الله. أما الفارابى وابن باجة 

فيعتبراها موجودة فى العقل الفعال لا خارجة عنه(2"41. وإذا كان 

ابن باجة يعتبر أن الله عقل فعال وعلم واحد وصورة نوعية لجميع 

الاشياء الموجودة فى هذا العالم. فإن ابن رشد لم يقرر مطلقًا أن 

الله وهو ذات عقلية محضة يعد صورة نوعية لجميع الموجودات 

توجد فى ذاته تدل على أكمل نوع من الوجود العقلى(؟4) Ll‏ 

فكرة ابن باجة فهى ليست بعيدة الشبه بتلك التى تقول بأن الله هو 

الروح العامة للعالم فكما أن الإنسانية بالنسبة إلى الأفراد هى النوع 

الدائم الذى لا يزول بزوال الأفراد. كذلك العقل الفعال هو النوع 

بالنظر إلى العقول الفردية. وهنا يبدو أن ابن باجة متاثر بآراء 
سامسطيوس من شراح أرسطو. 
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لكن قد يعترض البعض ويقول كيف يوحد ابن باجة بين العقل 
والمعقولات من جهة:؛ ويجعل للعقول وظيفة مزدوجة من حيث إنها صورة 
من جهة ومادة من جهة أخرى حتى يصل إلى صورة ليس لها مادة وهى 
الصورة النوعية (العقل الفعال) ومادة ليس لها صورة؛ وقد كان أساس مدهبه 
الطبيعى القول باستحالة تجرد الهيولى عن الصورة أما الصورة فقند توجد 
مجردة عن الهيولى وإلا لما استطعنا تصور إمكان التغيير. إن ابن باجة حلا 
لهذا الإشكال نجده يففى على العقل الهيولانى طبيعة خاصة من حيث إنه 
يعتبره جوهر يشبه المادة من جهة قبوله لصور الاشياء وأنه استعداد يحدث فى 
الجسم نتيجة اختلاط العناصر فيه على نحو خاص. ولذلك اعتبر ابن باجة 
هذا العقل فان ومثيل بالمادة(247 ولذلك يقول ابن رشد أن ابن الصانغ أنكر 
البدعة السائدة القائلة بأن العقل الهيولانى ذات خالدة مشتركة بين جميع أفراد 
بنى الإنسان. أما العقل الخالد الأزلى فهو العقل المستفادء وعقل الإنسانية فى 
جملتها هو وحده الأزلى وذلك باتحاده بالعقل الفعال الذى 5 TADS‏ وهنا 
ندرك أثر الفارابى واضحًا كل الوضوح فى اتجاه ابن باجة. 

ه - يتابع ابن باجة الفارابى فى القول بأن للعقول وظيفة مزدوجة فهى 
من جهة مادة ومن جهة أخرى صورة فإنه قد اعتبر أن العقل 
: المستفاد هو الذى يفيض من العقل الفعال وهو لدى ابن باجة مادة 
الصور العقلية التى تفيض عليه من العقل الفعال. والعسقل 
الهيولانىء والعقل بالفعل لا يدركان المعقولات مجردة عن موادها 
فيظلان بحاجة إلى مادة فإذا فنيت المادة فنيا معها. أما العقل 
المستفاد فإنه قد بلغ مرتبة يستطيع معها أن يتلقى المعقولات مباشرة 
من العقل الفعال ويصبح فى غنى عن الادة فلا يفنى بفنائها ولذلك 
نجد ابن باجة يقول 'وأليى الوجودات بالفناء الوجود الجسمانى 
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وأليقها بالدوام فالوجدات العقلية. وأما الروحانية. فهى طويلة 
الوجود الجسمانى وأليقها بالدوام والبقاء بالإضافة إلى العقلية وبحق 
كان ذلك فإنها مركبة من الطرفين: الجسمانى والمعقول فمن المعقول 
استفادات طول الوجود TAD i595‏ 
ومن الجسمانى استفادات تناهى البقاء "21417 وأماانوع الإنسان أو 
ماهيته المعقولة فهى عبارة عن مجموع القوى التى يتصف بها الإنسان والتى 
توجد خارجة عنه فلم تتغير بتغسيره» ففى الإنسان إذن معنى سرمدى هو كلى 
الإنسان ومعنى كائن فاسد. هو لحاق هذه الصفات أو القوى أما كيف يتالف 
الإنسان من هذين العنيين فيشير إشكالات نجد ابن باجة قد عرض لهذا 
الإشكال فى آخر كتابه (تدبير المتوحد) وينبه على وجوب الفحص عنها إلا أن 
القول ينقطع فى آخر هذا الكتاب دون أن يحل ابن باجة هذا الإشكال. 
وهكذا نجد أن مشكلة الاتصال عند ابن الصانغ تحمل فى ثناياها طابعًا 
فلسفيًا عميقًا ويتضح لنا هذا الطابع من عرضنا لمراحل الإدراك الذى يتطور 
من إدراك حسى إلى إدراك عقلى كما بينا فى الفصل الأول والشانى» هذا 
التطور الطبيعى للمعرفة الذى يستخدم طريق العلم والنظر من أجل الوصول 
كما يدل على أن ابن الصانغ قد استخدم الطريق الصاعد من أجل الوصول 
إلى المعارف الكلية . 
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هوامش الباب الثالث 


١‏ - د. أميرة مطر: الفلفة عند اليونان ص184 وأيضًا ص ص 
OTE: AEN‏ 


.١18؟7صاج جميل صليبا: الدراسات الفلسفية‎ - ١ 

۳ - هنری كوريان: تاريخ الفلسفة الإسلامية ص٤٤۳.‏ 

. ابن باجة: كتاب النفس ص98‎ - ٤ 

© - يوسف كرم: الطبيعة وما بعد الطبيعة ص1۹ . 

. ٠١۹ص ابن باجة: رسالة الاتصال‎ - ١ 

۷ - ابن باجة: النفس صا۸. 

6 - المرجع السابق ص 45 انظر أيضًا د. الأهوانى: كتاب النفس 
لارسطو طاليس ص 14. 

.48 ابن باجة: النفس ص‎ - ٩ 


۰= المرجع السابق: ص ۰۸۰ Cal‏ أرسطو. عبد الرحمن بدوى ص 
NE‏ 


.۸٤ ابن باجة: النفس‎ - ١ 


۲ - د. الاهوانى: كتاب النفس لارسطو طاليس ص ."”١‏ 
۳ - ابن باجة: كتاب النفس ٥‏ . 


.۸۰ المرجع السابق: ص‎ - \g 


۳۹۱ 


٠‏ - المرجع السابق ص ۹4 ' يقول ابن رشد " إن الأمور المحسوسة 
منها قريبة ومنها بعيدة والقريبة معدودة فيما بالذات والبعيدة معدودة 
فيما بالعرض والذى بالذات منها ما هى خاصة بحاسة حاسة» 
ومنها مشتركة لأكثر من حاسة *تلخيص النفس ص ۲۷. 

5 - د. عثمان نجاتى: الإدراك الحسى عند ابن سينا ص ص 2794 
ite‏ 

. انظر الفصل الخاص بالنفس (وحدة النفس الإنسانية)‎ - ١ 

۸ - ابن باجة: النفس ص ٠١١‏ . 

يقول "وإذا انفردت القوة عن فعلها وكانت قوة فقط صارت 
نفسًا ولذلك يقال فى الجنين وفى النائم أنهم "ذوى نفس' فإذا ما 
فعلت أفعالها وخرجت من القوة إلى الفعل كانت حاسًا' . 

9 - المرجع السابق ص ٠١١‏ . 

٠‏ - المرجع السابق ص ٠١7‏ قارن أيفمًا د. الأهوانى: كتاب النفس 
لأرسطو طاليشس ص ص5562586. 

١‏ - ابن باجة: النفس ص ٠١7‏ ويذهب ابن رشد أيضا هذا المذهب 
فيقول "وقد يظهر ذلك من أنا متى نظرنا إلى الالوان الواخدة 
بعينها فى الظل والشمس وعند مرور السحاب عليها وانكشافها 
رأيناها بأحوال مختلفة. . . . مما يدل على أنها تستكمل بالضوء 
'تلخيص النفس ص 77" أما ابن سينا فهسو عكس ابن باجة 
الارسطى النزعة فإنه لا ينسب للوسط الشفاف أى فعل إيجابى فى 
حدوث الإبصار وإنما يبجعل دوره مجرد وسط ينفذ فسيه الضوء 
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واللون إلى العين فتنفعل العسين عنهما لا'عن الوسط ' الشفاء ج 
Yt oe )‏ 

۲ - ابن باجة: النفس ص .١١١‏ 

۳ - المرجع السابق ص٤٠۱‏ وانظر أيضًا. د الأهوانى كتاب النفس 
لأرسطو طاليس ص .,7١‏ 

4 - ابن باجة: النفس ص ٠٠١‏ . 

6 - المرجع السابق ص ١١7‏ . 

1 -المرجع السابق ١١4‏ "لم يصرح أرسطو أن:هناك غشاء على 
المناخير يزول وقت الاستنشاق. ولكنه زعم أن حاسة الشم لها شىء 
مثل الغشاء كما أن البصر له غشاء فى العين يحفظها ' تلخيص 
كتاب النفس لابن رشد ص ٠٠١‏ . 

۷ - ابن باجة النفص ص ١١۸‏ . 

. ٠١١ المرجع السابق ص‎ YA 

خالف ابن باجة ومن بعده ابن رشد. الإسكندر الأفروديسى 
الذى كان يرى أن هذه القوة لا تحتاج إلى متوسط 'واستدل ابن 
رشد قائلاً ' فمن هذه الأشياء كلها قد يظهر أيضا أن هذه الحاسة 
إنما تدرك محسوسها بمتوسط هو هذه الرطوبة وقد صرح بذلك ابن 
الصانغ فى كتاب النفس ' تلخيص النفس: ابن رشد ص 2.4١‏ 
9 - المرجع السابق AVY‏ 
٠‏ - ابن باجة: هامش النفس ص ٠١١‏ . 


. ٠١۳ د. عاطف العراقى - مذاهب فلاسفة المشرق ص‎ - ١ 


۹۳ 


۲ - ابن باجة: النفس ص ١17‏ وأيضًا تلخيص النفس لابن رشد ص 
605 

۳ - ابن باجة: النفس ص 997 . 

4" - المرجع السابق ص ص ١٠۲٠ء VA‏ 

6 - المرجع السابق ص ١51‏ . 

5" - المرجع السابق ص ٠۲١١‏ . 

۷ - امرجم السابق ص ٠١١‏ . 

.۸١ - ۸۰ المرجع السابق ص‎ TA 

.۸۳ ابن باجة: هامش النفس ص‎ - ٩ 

. ۹۳ ابن باجة: النفس ص‎ - ٠ 

. ٩۳ المرجع السابق ص‎ - ١ 

41 - ابن باجة: النفس ص AY‏ 

۳ - المرجع السابق ص ٠٤‏ . 

. ٠٤ المرجع السابق ص‎ - ٤ 

0 - المرجع السابق ص 94 - ٠١‏ . 

7 - المرجع السابق ص ٠١‏ . 

۷ - المرجع السابق ص ٠١‏ . 

۸ - ابن باجة: رسالة الاتصال ص ١٠١٠ء‏ د. عبد الرحمن بدوى: 
أرسطو Me ge‏ 


4 - ابن باجة: النفس ص 97 . 


rut 


٠‏ - من الملاحظ أن ابن باجة لا يفرق تفريقًا واضحًا بين الإحساس 
والإدراك سوى أنه يقول “الإدراكات النفسية جنسان: حسى 
وتخيل ' (النفس ص 41) وهذا يعنى أن الإدراك نوع أعم من 
الإحساس ولا سيما أن الحس هو مادة التخيل ولا يختلف هذا عن 
ذاك إلا باقتران أحدهما بالجسم وعدم اقتران الآخر به. 

. 57 المرجع السابق ص‎ - ١ 

۲ - المرجع السابق ص 16. 

0 - المرجع السابق ص 45. 

4 - المرجع السنابق ص 95. 

VV A THA يوسف كرم - تاريخ الفلسفة اليونانية ص‎ - ٥ 

- رسائل إخوان الصفا ج ۲ ص PON ۰۳٤۹‏ ج ۳ ص ١٤‏ - 
۸. 

۷ - ابن باجة: النفس ص 44 

8 - المرجع السابق ص 19 . 

4 - المرجع السابق ص 99 . 

.۲۳۲ ص‎ ١ ابن سينا: الشفاء ج‎ - ٠ 

١‏ - ابن باجة: النفس ص ص ٠٠١ MV‏ ابن باجة - تيسير شيخ 
الأرض ص .۷٤‏ 

۲ - ابن باجة: النفس ص ٠١١‏ . 


14 - المرجع السابق ص ٠۲۹‏ . 


re 


6 - المرجع السابق ص ٠١١‏ . 

1 - المرجع السابق ص ٠١١‏ . 

۷ - ابن سينا: الإشارات والتنبيهات ج ١‏ ص NEY‏ 

۸ - ابن باجة: تدبير المتوحد ص °۲ . 

. ٠۴۳ ابن باجة: النفس ص‎ - ٩ 

٠‏ - المرجع الابق ص ١٤۳١ء‏ قارن د. الأهوانى: كتاب النفس 
لارسطو طاليس ص .٠١8‏ 

--١‏ ابن باجة: النفس .ص ٠۳٤١‏ قارن د. الأهوانى: كتاب النفس 
لارسطو طاليس ص ٠١٤‏ . 

"لا - ابن باجة: تدبيز المتوحد ص .۸١‏ 

۳ - ابن باجة: النفس ص 78. 

4 - المرجع السابق عن 140. 

6 - المرجع السابق ص ۹۸ . 

5 - المرجع السابق ص ۲۹. 

M.SH Al M'asumi, Islamic : lat, 4A المرجع السابق ص‎ - ۷ 
Culture, Vol 35 p. 49 

۸ - ابن باجة: النفس ص ٠١۲‏ . 

9 - المرجع السابق ٠٤١‏ . 

٠‏ - المرجع السابق ص ۱۳۸ قارن د. الأهوانى كتاب النفس لاأرسطو 
طاليس ص ٠١۷‏ . 
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١‏ - ابن سينا: رسالة الفيض الإلهى (مخطوطة مصورة بدار الكتب 
رقم .)۳۹٤‏ 

۲ - الفارابى : آراء أهل المدينة الفاضلة ص .۷١ - ۷٤‏ 

۳ - ابن باجة: تدبير المتوحد ص ٥۳ = OY‏ . 

. ٠١١ - ۱۳١ ابن سینا: الإشارات ج ۱ ص‎ - ٤ 

.۸١ ابن باجة: تدبير المتوحد ص‎ -.٥ 

7 - ابن باجة: النفس ص ۱۳۹ - ٠٤١١‏ . 

۷ - المرجع السابق ص NTO yo Cally ١4١‏ 
- المرجع السابق ص 

8 - ابن باجة: تدبير المتوحد ص OY‏ 

. ١50 ابن باجة: النفس ص‎ - ٠ 

١‏ - البرسام مرض عقلى يخيل للمصاب به أن لبعض الصور التى 
تطرأ على مخيلته وجود لاشخاصها فى الواقع. وقد اعتاد الكتاب 
الحدثون أن يطلقوا على هذا المرض كله هفوسة: تعريبًا للكلمة 
الأجنبية. 

7 - المرجع السابق ص VEN‏ 

91 - ابن باجة: تدبير المتوحد ص .6١‏ 

4 - المرجع السابق ص 05 أيضًا ص 44 . 

5 - الفارابى : آراء أهل المديئة الفاضلة ص 48» وأيضًا ص ١١‏ . 

5 - الفارابى: فصوص الحكم *' ضمن مجموعة عيون المسائل" 
ص۲٣۱‏ . 


ينض 


۷ - ابن سینا: الشفاء ج ۱ ص TPT 988 ۲٦۱‏ 

8 - المرجع السابق ص ٣۳٤,‏ 

4 - ابن باجة: النفس ص 79. 

۳۴۲, أبو البركات البغدادى. المعتبر فى الحكمة ج 7 ص‎ - ٠ 
. ٠٠١ ابن باجة: النفس ص‎ -“ ١ 


M.SH Al Miasumi, : أيضً‎ 1٤0 ابن باجة: تدبير المتوحد ص‎ - ۲ 
Islamic Culture, Vol 35p50. 


. ١ مقدمة مخطوطة منطقية لابن الصانغ ص‎ - ٠٠ 
.)5 تعليق ابن الصانغ على أيساغوجى (مخطوطة مصورة ص‎ - 4 
أيضا:‎ ١58 ابن باجة: هامش النفس ص‎ - ٠ 
M.SH Al Masumi, Islamic Culture, Vol 35 p. 50 
تعليق ابن الصانغ على كتاب أيساغوجى للفارابى (مخطوطة‎ - 5 
. ٤ مصورة) ص‎ 
.۷۸ ابن باجة: النفس ص‎ - ۷ 
. ٤١ المرجع السابق ص‎ - ۸ 
.۷۸ المرجع السابق ص‎ - ۹ 
. ٠١١۷ ابن باجة رسالة الاتصال ص‎ - ٠ 
المرجع السابق.‎ - 1 


۲ - ابن باجة: تدبير المتوحد ص ٤٩‏ . 
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۳ - ابن رشد: كتاب الحس والمحسوس ص 7١5‏ - 70#" يبدو أن 
ابن باجة قد تأثر فى دراسته للصور الروحانية بكتاب الحس 
والمحسوس لأرسطو فهو كثيرًا ما يشير إليه وقد توسع فى شرحها 
وألم fod LS LU] Sule lp‏ أرسطو فى كتابه من قبل . 

4 - مجلة تراث الإنسانية ' مقالة بقلم الدكتور مصطفى حلمى 
'مجلد” العددا اص 7547. 

6 - ابن باجة: تدبير المتوحد ص 4؛ انظر أيضًا ابن رشد: الحس 
واللجسوس ص ۲۰۳. 

- المرجع السابق ص .١١‏ وانظر أيضًا مجلة تراث الإنسانية مجلد 
۱ العدد ۳ ص ۸۲۸ . 

۷ - ابن باجة تدبير المتوحد ص 960. 

۸ - المرجع السابق ص ٥١‏ . 

8 - المرجع السابق ص ٤٥‏ . 

Of المرجع السابق ص‎ - ٠ 

£00 المزجع السابق ص‎ - ١ 

7 - المرجع السابق ص 00 وايضًا: 
G, A.Cuadri,La Philosophie Arabe Dans L*Europe me Dieva Le‏ 

2154. 


۴۳ - ابن باجة: تدبير المتوحد ص 506, الغزالى المنقذ من الضلال 
ص ATY ۱۳١‏ 


. ٥١ - 00 ابن باجة: تدبير المتوحد ص‎ - ٤ 
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6 - المرجع السابق ص ٥١‏ . 

7 - المرجع السابق ص .۷١‏ 
۷ - المرجع السابق ص Ne‏ 
4 -المرجع السابق ص 280 .4١‏ 

AO AL Co Ce Gp المرجع‎ - 1۲۹ 

.48 المرجع السابق ص‎ - 3٠ 

١‏ - ابن باجة: الوقوف على العقل الفعال ص ٠٠١8‏ أيضًا تدبير 

المتوحد ص 86. 

۳ - ابن باجة: تدبير المتوحد ص 85. 

17 - المرجع السابق ص 287 وأيضًا ص 87. 

4 - المرجع السابق ص AV‏ 

Cal oF ء٥۲ المرجع السابق ض ص‎ - ٥ 

M.S.H Al Masume, Islamic Culture, Vol 35 p.99- 89.‏ 
5 - ابن باجة تدبير المتوحد ص 97 . 
۷ - المرجع السابق ص 44. 
۸ - المرجع السابق 25٠‏ أيضًا مجلة تراث الإنسانية (عرض لكتاب 
تدبير المتوحد) مجلد ۳ العدد ١١‏ . 

۹ - ابن باجة: رسالة الاتصال ص ٠١١‏ . 

. ٠١١ المرجع السابق ص‎ - ٠ 

۱ - المرجع السابق ص ٠١۹‏ . 
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- المرجع السابق ص ٠١١‏ . 

14 - راجع كشاب أرسطوطاليس فى النفس ترجمة إسحق بن حنين 
المقالة الثالثة . 

4 - ابن باجة: النفس ص ٠١١‏ . 

. ٠٤۹ المرجع السابق ص‎ - ٥ 

1 - تعليق ابن الصائغ على كتاب البرهان ص 717 . 

۷ - المرجع السابق ص 1۷ . 

- المرجع السابق ص 1۷ . 

48 - ابن باجة: النفس ص ١18‏ . 

6 - تعليق ابن الصائغ على كتاب البرهان ص1۸ . 

. 1۸ المرجع السابق ص‎ - ١ 

۲ = ابن باجة: النفس ص ٠٤۹‏ . 

۴۳ - المرجع السابق ص٣۱۲‏ قارن: فيدون 'إذا رأينا أو سمعنا أى 
شىء وإذا حدث لنا أى إحساس فإن المعرفة لا تتناول الشىء وحده 
ولكن تتناول فكرة شىء آخر كذلك ليس موضوعا للمعرفة نفسهاء 
ولكنه موضوع معرفة أخرين حبينئذ قل ألسنا محقين فى ادعائنا أن 
هناك تذكرا وأن التذكر هو الشىء نفسه الذى جاءت فكرته" 
(د. على سامى النشار. الأصول الأفلاطونية - فيدون ص 58). 

4 - ابن باجة: النفس ص ٠٤١ - ٠٤١‏ . 


6 - المرجع السابق ص ٠٤١‏ ., 
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7 - المرجع السابق ص ١55‏ . 
۷ - المرجع السابق ص ١4١‏ . 

4 - المرجع السابق ص ٠٤١١‏ . 

104 المرجع السابق ص ١47‏ . 

٠‏ - المرجع السابق. 

. 1847 -المرجع السابق ص‎ ١ 

7 - ابن باجة: رسالة الاتصال ص ٠١١‏ . 
۳ - میخائیل ضومط ' توما الأكوينى ص TY‏ 

4 - فؤاد كامل وآخرون: الموسوعة الفلسفية المختصرة ص ٠١‏ . 
6 - ابن باجة : النفس ص ۷۳ - .۷١‏ 

.۷١ المرجع السابق ص‎ - ١ 

167- M.S.H. Al M` assume, Islamic Culture, Vol 35 p.52 Ibid. p. 53. 
. ٠٤٤ ابن باجة : النفس ص‎ - ۸ 

8 - ابن باجة: تدبير المتوحدء رسالة الاتصال ص ٠١١‏ . 

. ٦۷ تعليق ابن الصائغ على كتاب البرهان صن‎ - ٠ 

. ٠٤١ ابن باجة: النفس ص‎ - ١ 

. ٠٤١ المرجع السابق‎ - \v¥ 
. ٠٤٤ - ۱٤۳ المرجع السابق ص ص‎ - ۴۳ 


174 - تعليق ابن الصائغ على أيساغوجى ص ص لاء ۸. 
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.4 المرجع السابق ص‎ - ٥ 

1 - تعليق ابن الصائغ على كتاب أيساغوجى (مخطوطة مصورة) 
Age‏ 

۷ - المرجع السابق ص ۷ أيضًا ابن باجة رسالة الاتصال ص OV‏ 
وابن باجة النفس ص ٠٤۹‏ . 

۸ - رسالة الاتصال ص ٠٠١‏ . 

4 - تعليق ابن الصائغ على كتاب أيساغوجى ص 1» JL, Lal‏ 
الاتصال ص ١١”‏ 

.۷ المرجع السابق ص‎ - ٠ 

١‏ - تعليق ابن الصائغ على كتاب البرهان (مخطوطة مصورة) 
ص۷٦‏ . 

۲ - ابن باجة: رسالة الاتصال ص ٠١١‏ . 

187 - المرجع السابق ص ١74‏ . 

4 - ابن باجة: رسالة الوداع ص ٠۳١‏ وأيضًا الاتصال ص ٠١١‏ . 

6 - ابن باجة: رسالة الاتصال ص ٠١٤‏ . 

7 - المرجع السابق ص 15# . 

۷ - ابن رشد تلخيص كتاب النفس ص .8١‏ 

۸ - ابن باجة: رسالة الاتصال ص ٠١۲‏ . 


8 - المرجع السابق ص 177 وأيضًا تلخيص كتاب النفس ص AN‏ 
LAY -‏ 
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. ٠١١ - ٠٠١١ ابن باجة: رسالة الاتصال ص‎ - ٠ 
. ٠١١۷ المرجع السابق ص‎ - ١ 
. ٠١١ المرجع السابق ص‎ - 14۲ 
. ٠١۷ المرجع السابق ص‎ - ۳ 
. 17 ابن باجة: تدبير المتوحد ص‎ - 14 
AT المرجع السابق ص‎ - 6 
تعليق ابن الصائغ على كتاب أيساغوجى (مخطوطة مصورة)‎ - 7 
ص۷.‎ 
. ۱۸۹ د. أمير مطر: الفلسفة عند اليونان ص‎ - ۷ 
198 - Asin Palacios, E] Regimen Del solitario p13. 
. ١١١ص يوس كرم: المعجم الفلسفى‎ - 4 
. 90 الفاربى: رسالة فى معانى العقل ص‎ - ٠ 
ATV ابن باجة: رسالة الوداع ص‎ - ١ 
. 158 المرجع السابق ص‎ - ۲ 
. 174 المرجع السابق ص‎ - ٠٠7 
.١١١ ابن باجة رسالة الاتصال ص‎ - 3٠١4 
. ٠١١ ابن باجة رسالة الوداع ص‎ - 6 
.9١ص ابن باجة: تدبير المتوحد‎ - 5 
AY - ١ المرجع السابق ص‎ - ۷ 
.۸۲ المرجع السابق ص‎ - ۸ 
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۹ - ابن باجة: رسالة الوداع ص ٠١١‏ . 
٠‏ - د. عاطف العراقى: النزعة العقلية فى فلسفة ابن رشد ص 
-1. 
١‏ - ابن باجة: رسالة الوداع ص ٠۳۷‏ . 
۰ -د. محمود قاسم: فى النفس والعقل ص VV‏ 
۳ - دى بور: تاريخ الفلسفة فى الإسلام ص ۳۷۲ من الترجمة 
العربية . 
14 - ابن باجة: النفس ص ٠٤١‏ . 
6 - الفارابى آراء أهل المدينة الفاضلة ص ٦۲‏ . 
7 - د. محمود قاسم: فى النفس والعقل ص ص .5١١ 25١١‏ 
۷ - الفارابى : رسالة فى اعقل ص ص ١٠ء ١١‏ . 
S.Munk, Melanges de Philosophie Juive et Arav p406.‏ - 218 
9 - ابن باجة: رسالة الاتصال ص ٠١١ - ٠١١‏ . 


- ٠٤١ أبى البركات البغدادى: المعتبر فى الحكمة ج٣ ص‎ - ٠ 
€ 


221 - S. Munk, Melanges de philosophie Juive Arab p 407. 
. ٠١7 ابن باجة: الوقوف على العقل الفعال ص‎ - ١ 
223 - Asin Palcios Palcios, E) Regimen del Solitario. P12. 
. ۱۳١ ابن باجة: رسالة الوداع ص ص ۱۰ء‎ - 4 


6 - ابن باجة قول يتلو رسالة الوداع ص ص 10۱ OY‏ 


6م 


- المرجع السابق ص NOY‏ 
۷ - الوقوف على العقل الفعال ص 1١17‏ . 
۸ - المرجع السابق. 
4 - ابن باجة رسالة الاتصال ص ٠١١‏ . 
۰ - د. محمود قاسم: فى النفس والعقل ص ص TAT VAY‏ 
۱ - د. الأهوانى : تلخيص كتاب النفس ص ٠١١‏ . 
۲ - ابن باجة: الوقوف على العقل الفعال ص ٠١‏ . 
۳ - المرجع السابق ص ٠١۸‏ . 
٤‏ - المرجع السابق ص ٠١8‏ وأيضا تدبير المتوحد ص88. 
٥‏ - ابن باجة: الوقوف على العقل الفعال ص ٠١۹‏ . 
٦‏ - ابن باجة : قول تیلو رسالة الوداع ص ۱٤۹‏ وأیضًا ص۹١٠‏ . 
۷ - ابن باجة: هامش النفس ص ١۸ء‏ قارن كتاب النفس 
لارسطوطاليس ترجمة إسحق بن حنين ص .۷١‏ 
۸ - ابن باجة: النفس VE eo‏ 
8 - ابن باجة: فى الغاية الإنسانية ص ٠١١‏ وأيضًا 
M. S.H Alm assume, Islamic Culture Vol 35 p.87.‏ 
٠‏ - ابن باجة: رسالة الاتصال ص ,133 
TE)‏ ابن باجة: فى الغاية الإنسانية ص .٠١١‏ 


7 - ابن باجة : رسالة الاتصال ٠١١‏ . 
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۳ - د. عثمان أمين: شخصيات ومذاهب فلسفية ص 218 أيضًا 
د. على سامى النشار: قراءات فى الفلسفة ص ۳٠۹‏ . 


- ٥٩ د. الأهوانى: تلخيص كتاب النفس لابن رشد ص‎ - ٤ 
1: 


6 - ابن باجة: رسالة الاتصال ص ٠٠١‏ . 
M.S.H Al M’assume, Islamic Culture Vol 35 p.87.‏ - 246 
۷ - رسالة الوداع ص١١٠‏ . 
4 - ابن باجة: تيسير شيح الأرض ص ؟؟1١‏ . 
۹ - ابن باجة: رسالة الاتصال ص VV - ۱١١‏ 
۰ - د. الأهوانى: تلخيص كتاب النفس ص ١١‏ . 


١‏ -المرجع السابق ص 40ء د. عاطف العراقى: النزعة العقلية فى 
فلسفة ابن رشد ص -VO‏ 


۲ - د. مدكور: فى الفلسفة الإسلامية ط 7ا WV oe oe‏ ۳۹ 


وأيضا خليل الجر: تاريخ الفلسفة العربية ج ۲ ص ص NYY‏ 
Yo‏ 


۴۳ - الفارابى : آراء أهل المدينة الفاضلة ص ص ٠٤ ٦۳‏ . 


4 - ابن باجة: رسالة الاتصال ص ١١155‏ وأيفمًا رسالة الوداع ص 
Vo‏ 


06 - ابن باجة: رسالة الاتصال ص ١67‏ . 
5 - المرجع السابق ص ٤١٠١ء ١716‏ وأيضا رسالة الاتنصال ضمن 
تلخيص كتاب النفس» الأهوانى ص ١٠١١‏ . 
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۷ - ابن باجة: رسالة الاتصال ص ١١7‏ . 
وأيضا د. عاطف العراقى النزعة العقلية ص .۲۳١‏ 
ابن باجة: رسالة الاتصال ص ٠١۷‏ . 
۸ - المرجع VW, Ge pt‏ 
۹ - المرجع السابق ص 1717 . 
٠‏ -المرجع السابق ص ١196‏ . 
١‏ - المرجع السابق ص NVA‏ 
۲ - المرجع السابق ص ٠١۸‏ . 
57 - المرجع السابق ص 178 . 
4 - المرجع السابق ص ١14‏ . د. أميرة مطر. الفلسفة عند اليونان 
النزعة العقلية ص 4/. 
6 - ابن باجة: رسالة الاتصال ص 159 . 
5 - د. الأهوانى: تلخيص كتاب النفس ص 4١‏ أيضًا د.عاطف 
العراقى النزعة العقلية ص 4لا. 
۷ - تلخیص کتاب النفس ص ص LAT ٩۱‏ 


۸ - ابن باجة: رسالة الاتصال ص ١١8‏ وانظر أفلاطون الجمهورية 
الكتاب السابع ترجمة د. فؤاد زكريا ص ص 2515 TOY‏ 


8 - رسالة الاتصال ص ٠۷١١‏ . 


YV-‏ - د. مدكور: فى الفلسفة الإسلامية ص 407 Cal‏ هنرى 
كوريان تاريخ الفلسفة الإسلامية ص۷٠۴‏ . 


271 - S.Munk, Melages de Philosophie Juive et Arabs. P. 415. 
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7 - د. عاطف العراقى. النزعة العقلية ص ص ۷۷ء ۷۸. 

۳ - د. مدكور - فى الفلسفة الإسلامية ط ؟ ص ؟8. 

4 - د. عاطف العراقى . النرعة العقلية ص ۷۹. 

6 - المرجع السابق ص 74 وأيضًا - د. مدكور فى الفلفة 
الإسلامية - ط۲ - 2 YO‏ 

7 - رسالة الوداع ص ١47‏ أيضا د. محمد جلال أبو الفتوح: الله 
والعالم والإنسان ص ل 

۷ - د. محمود قاسم . نظرية المعرفة عند ابن رشد ص ص »٠١‏ 
۳ آيضًا حنا الفاخورى: تاريخ الفلسفة العربية جا ص ٠١١‏ . 

- ابن باجة: رسالة الوداع ص 177 . 

۷۹ - ابن باجة : تدبير المتوحد ص ص 600 01 

۰ - د. جلال شرف: الله والعالم والإنسان ص ۳۲۳. 

١‏ - حنا الفاخورى: تاريخ الفلسفة العربية ج ؟ ص ١١١‏ أيضًا 
ص YOY‏ 

۲ - د. محمود قاسم . نظرية المعرفة عند ابن رشد وتأويلها ص 
,٥‏ ایضًا: میخائیل ضومط : توما الاکوینی ص ۳۰ - ۳۰. 

YAY E وو محمود قاسم فى النفس والعقل ص ص‎ e YAY 

.784 دی بور. تاريخ الفلسفة فى الإسلام ص‎ - ٤ 

.۷۷ تدبير المتوحد ص‎ - ٥ 

١‏ - المرجع السابق ص ٠۸ء‏ وأيضًا الفارابى: السياسات المدنية 
ص۷. 


الباب الرايع 
Ads a!‏ والسياسة 


وید e‏ 2 لد e‏ : 
المْصل الأول: الأفعال الانسانية. 


المُصل الثانى: المدينة الماضلة. 





الأفعال الانسانية 


١‏ - الأفعال الإنسانية وتصنيفها. 

۲ - مراتب الحياة الأخلاقية - الفضيلة والرذيلة 
وأنواعها. 

٣-السعادة‏ واللذة - أنواع اللذات - السعادة 
القصوى - طبيعة اللدة. 


4 - واجبات المتوحد. 





نلمهيد: 

إذا كان ابن باجة قد عرف علم الاخلاق بأنه العلم الذى يشتمل على 
الموجودات الكائنة بإرادة وهى الفضائل والرذائل(١2.‏ فإن معنى ذلك أن هذا 
العلم يتناول دراسة أفعال الناس بالقياس إلى مثل أعلى . إذ كيف يتسنى لنا أن 
نحكم على هذا الفعل أو ذاك بأنه خير أو شسر؟ وكيف يتسنى لنا وضع قواعد 
عامة لسلوك .الأفراد وتصرفاتهم بحيث تعينهم وعلى الاقتراب من الفضيلة 
والابتعاد عن الرذيلة ما لم يكن هناك مثل أعلى نحاكيه فى أحكامتا ويعيئنا 
على هذا التمييز بين الأفعال المختلفة؟؟" . 

ولهذا نهد ابن باجة يهتم أولا وقسبل كل شىء بالافعال الإنسانية التى 
تمثل موضوع علم الأخلاق وصنف هذه الافعال ورتبها فى سلم. تدريجى مميزًا 
بينها وبين أفعال الكاثنات الأخرى (حية أو غير حية) موضحا عنصر الاختيار 
الذى تتميز به الأفعال الإنسانية والذى على أساسه تتحدد المسئولية والثواب 
والعقاب. 

كما أنه اهتم بتصنئيف تلك الأفعال تصنيمًا يقودنا إلى الفحص عن 
الغايات وأى الغايات يليق بالإنسان ومدى قرب هذه الافعال أو بعدها عن 
غاية عليا بنظر إليها علم الأخلاق على أنها غاية الغاية أو غاية فى حد ذاتها 
وهى ما يعبر عنها بالمثل الأعلى . 

ولما كانت الأفعال الروحانية متصلة بالصور الروحانية أو على أوجه 
مختلفة من الاتصال فقد قم ابن باجة تلك الأفعال بحسب تلك الصور 
الروحانية إلى عدة أقسام وقد أشرنا عرضنًا إلى الصور الروحانية فى ذلك 
الفصل نظر لأننا قد توسعنا فى شرحها فى الباب الخاص بنظرية المعرفة. 
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كما أننا نجده يصنف تلك الأفعال تصنيمًا يطابق به المراحل الثلاث التى 
يمر بها عمر الإنسان. 

ولم يكن اهتمام ابن باجة بالأفعال الإنسانية ودراستها فى مختلف 
نواحيها إلا لكى يحدد الفضائل والكلمات التى يمسعى الإنسان لتحقيقها ولقد 
كان سعى ابن باجة الدائب فى مختلف كتبه ورسالة البحث عن السعادة 
القصوى والفضائل النظرية والعملية التى يمكن أن تؤدى إليها وكان أبدا رجل 
العقل الذى يجعل كمال الإنسان فى كمال عقله قبل أن يكون فى أى شىء 
آخر. 

فإذا كانت هذه هى سمات علم الأخلاق عند ابن باجة فبماذا يمكن أن 
يتصف؟؟ 

إن علم الأخلاق عند ابن باجة علم معيارى يضع معيارًا معينًا أو مثلاً 
أعلى أمام السلوك الإنسانى ثم يحكم عليه إن كان حيرا أو شرا بمقدار اقترابه 
أو ابتعاده عن هذه الغاية. وهكذا تتحدد الفضائل والرذائل طبقًا لقواعد عامة 
أخلاقية لا توجد إلا بوجود الفعل الفاضل. والأفعال الأخلاقية هى التى 
تؤدى إلى المجتمع الفاضلى أو المدينة الفاضلة؛ فالفضضيلة تبعا لذلك ليست 
مجرد معرفة بالفضيلة وقدرة نظرية على التمبيز بين الخير والشر كما كان يزعم 
فلاسفة اليونان وبنوع خاص سقراط وافلاطون. وإنما هى سلوك وأفعال قبل 
كل شىء(©. . 

والواقع أن ابن باجة لم يهتم بوضع القواعد الأخلاقية للسلوك وتحديد 
الغاية الأخلاقية كغاية قصوى من أجل إقامة دعائم المذهب الأخلاقى فحسب 
فنظرته لم تكن نظرة فردية يبغى من ورائها إصلاح الفرد فقط. gaa “Ly‏ 
تلك النظرة الفردية وخرج بها إلى النظر الكلية الشاملة تلك النظرة التى كان 


۳۸۹ 


هدفها الأساسى إصلاح المجتمع ٠‏ إذ أن صلاح المجتمع يعود إلى صلاح 
أفراده أما فساده وانحلاله فيرجع إلى فساد أفراده وانحلال أخلاقهم. ولذلك 
نجد ابن باجة قد جعل الغاية القصوى لكل من الفرد والمجتمع واحدة. فإذا 
كان الفرد صالحا استطاع أن يبلغ السعنادة القصوى والاتصال بعالم ما فوق 
فلك القمر. وتلك هى الغاية الرئيسية التى حددها ابن باجة للمديئة الفاضلة 
وإن كانت المدينة تعد وسيلة تساعد الفرد على بلوغ تلك الغاية؛ أما إن كان 
الفرد طالحا أو المدينة فاسدة. قصر الفرد عن إدراك الغاية القصوى التى يسعى 
لها. 
١‏ - الأفعال الانسانية وتصتضيها: 

إذا كان التدبير عند ابن باجة يعنى ترتيب جملة من الأفعال نحو غاية 
مقصودة. فقد عنى فيلسوفنا بتحليل هذه الأفعال. فبين أن؟ هذه أفعال. 
أفعال اضطرارية . وأفعال غريزية» وأفعالا اختيارية» وأن كل ضرب من هذه 
الأفعال إنما يصدر عن ضرب من الكائنات. فأى أوجه شبه أو اختلاف بين 
الحمادء والحيوان» والإنسان وذلك من حيث الأفعال التى تخص كل كائن 
منهم؟ وما هى؟ مميزات تلك الأفعال؟؟ 

يقول ابن باجة إن بين الإنسان والحيوان رابطة كالتى بين الحيسوان 
والنبات» والتى بين النبات والمعادن الجامدة؛ فالافعال الفسرورية هى التى 
تلحق الجماد لأنها تحصل له اضطراراء والأفعال الغريزية هى التى تحصل من 
الحبوان لانها تقع بالغريزة» والافعال الاختيارية هى التى تحصل من الإنسان 
لأنها تصدر عن اختيار قائم عن روية وتفكير "كل حى فإنه يشارك الجمادات 
فى أمورء وكل حيوان فإنه يشارك الحى فقط فى أمورء وكل إنسان فإنه 
يشارك الحيوان غير الناطق فى أمور "(24. 
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فإذا حاولنا تحديد الأفعال التى تخص الإنسان بما هو إنسان لوجدنا 
بعض الصعوبة فى ذلك إذ أن الإنسان يعد من أعقد الكائئات الحية واللاحية 
خاصة وأنه يتميز بقوى متعددة تشمل جميع القوى المنسوبة للكائنات الأخرى 
“كل إنسان فله أجناس من القوىء أولها الفكرية» والثانية القوى الروحانية 
الثلاثء والشالثة القوى الحساسةء والرابعة القوة المولدةء والخامسة القوى 
الغاذية وما يعد منهاء والسادسة القوى الأسطقسية *°) . 

وهكذا فالإنسان يختص بالجزء الأكبر من القوى ويحوز أعلاها مرتبة 
وهى القوة الفكرية وأدناها مرتبة وهى القوى الأسطقسية. ثم نجد الحيوان وقد 
had ist‏ كبيراً أيضًا منها حيث تتمثل فيه القوة الغاذية والمولدة والنامية كما 
يشارك الإنسان فى النفس التزوعية ثم يأتى النبات فى المرتبة الدنيا من 
الكائنات الحية ويتمتع بالقوة الغاذية. 

وهكذا نجد أن الإنسان بمشاركته للنبات فى بعض قواه كالقوة الغاذية 
والمولدة والنامية نجده يأتى بأفعال شبيهة بأفعال هذه القوى. وبمشاركته لافعال 
الحيوان غير الناطق فى قوة الحسء والتخيل والذكر بالإضافة إلى القوى 
الاخرى التى ذكرناها نجده يأتى بأفعال تشبه أفعال تلك القوىء ولكن الإنسان 
يتميز عن سائر تلك الكائنات بما لديه من قوة فكرية وهى إلتى تجعله إنسانًا 
وإن كان هو وجميع الكائنات الحية يشترك مع الكائنات الجامدة فى خضوعهم 
لافاعيل الطبيعة. فالكائنات الجامدةوالكائنات الحية تلحقها بعض الافعال 
الضرورية مثل الهبوط إلى أسفل طوعًا والصعود إلى OE Sg‏ 

فإذا كان الإنسان ما هو إلا خليط من القوى الحبوانية والإنسانية 
والضرورية فما هى سمات الفعل الذى يصدر عنه وما هى خصائصه؟؟ 

يقول ابن باجة'... كل ما يوجد للإنسان بالطبع ويختص به من 
الافعال فهى باختيارء وكل فعل يوجد للإنسان باختياره فلا يوجد لغيره من 
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أنواع الأجسام. والافعال الإنسانية الخاصة به هى ما يكون باخستياره فكل ما 
يفعله الإنسان باختياره فهو فعل إنسانى وكل فعل إنسانى فهو فعل 
heel‏ 

وهكذا نجد أن الفعل الإنسانى يتميز بأنه يصدر عن اختيار قائم على 
فكر وروية» كما أنه يتميز عن غيره من الأفعال الجحمادية والحيوانية بان له غاية 
فالإنسان الذی یهرب من شیء آزعجه أو یکر حجراً لانه تعثر به أو يكسر 
عودا لأنه خدشه فهذه كلها أفعال للإنسان من جهة النفس البهيمية. أما إذا 
كسر الإنسان الحجر أو ألقاه بعيدا حتى لا يتعثر فيه إنسان غيره كان فعله هذا 
فعلاً إنسانيًا قصد من وراءه غاية سامية. 

فكأن الفعل البهيمى هو الذى يتقدمه فى النفس الإنفعال النفسانى فقط 
مثل التشهى أو الغضب أو الخوف . أما الفعل الإنسانى فهو الذى يتقدمه 
الفكر » سواء تقدم الفكر انفعال نفسانى أو أعقبه؛ كما أن الباعث على الفعل 
الحيوانى هو الغريزة التى للنفس البهيمية على حين أن الباعث على الفعل 
الإنسانى هو الرأى والاعتقاد. فإذا أكل إنسان ما القراسياء وكان يشتهيها 
واتفق له عن ذلك أن لان بطنه وصح بدنه وکان محتاجا إليه» فإن هذا فعل 
بهيمى بالذات إنسانى بالعرض . أما إن أكلها لا لأنه يشتهيها بل لأنه يريد أن 
يلين بطنه واتفق مع ذلك أن أعجب بطعمها فهذا الفسعل إنسانى بالذات وهو 
بهيمى بالعرض 47 , 

وأكثر أفعال الإنسان إنما تتألف من عناصر بعضها حيوانى وبعضها 
إنسانى ويندر أن تكون أعمال الإنسان حيوانية على الإطلاق إنما يغلب أن 
تكون إنسانية وما ذلك إلا لأن الإنان مؤلف من جزئين من جسد له حاجات 
ضرورية لا يمكن إهمالها أو تجاهلهاء ولو أنها أهملت لما استطاع الإنسان أن 
بعيش ثم من جزء عاقل يتمثل فى النفس الناطقة التى تهيمن على الجسم 
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وتدبر شئونه فى اعتدال من أجل ذلك فإن العقل الإنسانى لا يمكن أن يكون 
Care GL}‏ ولا حيوائيًا محضا وإنما هو خليط من الإنسانى والبهيمى وبقدر 
تغلب أحدهما على الآخر تتحدد مرتبة الإنسان. 'فلذلك من كانت نفسه 
البهيمية تغلب نفه الناطقة حنى يكون ينهض عن شهوته المخالفة لراية دائما 
فهو سوء البيهميه خير منه*). 

ويفاضل ابن باجة بين الفعل البهيمى والفعل الإنسانى بأن الفعل 
البهيمى قلما يوجد خاليا من الإنسانى لأنه لابد للإنسان أن كان على الجال 
الطبيعية أن يفكر كيف يفعل ذالك إذ أن النفس البهيمية سامعة ومطيعة للنفس 
الناطقة بالطبع إلا فى الإنسان الذى هو على غير المجرى الطبيعى مثل السبعى 
الأخلاق الذى أفرط عليه الغضب . أما الفعل الإنسانى فقد يوجد خلود من 
الفعل البهيمى وفى هذه الحالة يمكن أن يتصف Oa Sy alas‏ 

وهكذا يتضح لنا أن الأفعال التى تخص الإنسان منها جمادى» ومنها 
بهيمى» ومنها إنسانى وكل واحد من هذه الأفعال جنس لا تحته فمن 
خصائص الفعل الجمادى أنه بالاضطرار وليس فيه شىء من الاختيارء اما 
الفعل البهيمى فهو ايضا من اجل شىء إلا أنه من تلقائنا. وأما الفعل 
الإنسانى فإن الغاية هى التى تحدده وذلك يكون باختيار وابن باجة يتفق فى 
ذلك مع أرسطو الذى يقرران الغايات ايا كانت هى هدف مقاصدنا الأخلاقية 
وجميع OE Lt‏ 

أ - تصنف الأفعال النسانية طبقا لعنصرالاختيار: 

إذا كان الإنسسان يختص بقوى وافعال تشمل جميع أفعال الكائنات 
وقواها مثل القوة الفكرية والقوى الروحانية الثلاث» القوة الحساسة» والمولدة 
والغاذية» والاسطقسية. 1 
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فقد تعددت أفعاله بتعدد قواه وأصبح كل فعل إما خاضعا للاضطرار 
وأما للاختيار فيها أصلاء ومنها قوى يدخل الاختيار فى كل عنصر من 
عناصرهاء ومنها قوى ثالثة تاخذ من الاضطرار والاختيار بنسب قد تتفارت 
فيها بينما. أمكن لنا أن نحدد طبيعة هذه الأفعال بثاء على تحديد قواها وقدرة 
الإنسان على الاختيار فى كل منها. 

ولا شك أن ابن باجه فد اهتم بتصنيف هذه الأفعال كى يحدد نوع 
الأفعال التى يمكن أن تنطبق عليها الفضيلة إذا أن الفضيلة لا تنطبق إلا على 
الأفعال الاختيارية. تلك الأفعال التى Ip eye‏ الإنسان بكامل إرادته وحريته 
فيتصف إما بالخير أو الشر وهنا تخدد الفضيلة كمعيار للأخلاق كما يقول 
IN) ees)‏ 

فالقوة الاسطقسية لا اختيار فيها اطلاقا وهى باضطرار صرف. ولذلك 
كان الفعل الجمادى باضطرار ولا اختيار فيه؛ فهو ليس من اجل شىء أصلاً 
ولذلك ليس لنا أن نفعله لان الحركه فيه ليست من تلقائنال؟29 " والإنسان 
لانه من الأسطقسات فتلحقه الأفعال الضرورية التى لا اختيار له فيها كالهبوط 
من فوق والاحتراق بالنار وما OO Se‏ 

أما أفعال القوة الغاذية فهى ليست باختيار أصلاً ولا باضطرار صرف 
والفرق بينها وبين أفعال القوة الأسطقسية أن المحرك فى الغاذية إنما يوجد فى 
جسم وهو يحتاج إلى المتحرك (الغذاء) وإذا كانت أفعال القوة المولدة تشابه 
أفعال القوة الغاذية إلا أنها تتميز عنها بأنها أقرب إلى الاختيارء ذلك لانه إذا 
كان من الضرورى وجود الغذاء من أجل قوام الجسد. فإنه ليس من الضرورى 
القاءالبذر فى انثى تولده. 

وأما أفعال القوة الحساسة فإن كانت انفعالات كانت بالاضطرار. إلا أن 
منها بعض الافعال بالاختيار مثل البصر . وبعضها بالاضطرار مثل اللمس لكن 
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باستطاعة الإنسان إذا ارد أن يفعل عنها مثل أن يهرب .من الخحر'.” ويتدثر من 
البرد. - 

وأما أفعال القوى الروحانية الثلاث (الحس المشترك - التخيل - الذكرة) 
فهى أفعال وانفعالات والانفعالات ينطبق على الحس . وأما الأفعال الكائنة 
عنها فهى اختيارية إذا كانت إنسانية أما إذا كانت بهيمية فهى باضطرار. 

فإذا ما نظرنا إلى القوة التى يتميز بها الإنان عن سائر الكائنات 
الاخرى وهى القوة الفكرية وجدنا أن الصور والتصديق فيها بالاضطرار. لكن 
كل قوة من القوى التى ذكرناها سابقا فيما عدا الأسطقسية. كان للنطقية فيها 
مدخل والاختيار فيها مدخل. ولما كانت الأفعال الإنسانية هى الختيار كان كل 
فعل من أفعال هذه القوى يمكن أن يكون للناطقة فيه مدخل. 

واذا كنا قد حددنا عنصر الاختيار فى كل قوة من القوى الإنسانية 
السابقة فما هى خصائص الفعل الإنسانى اذن وما مدى الاختيار فيه؟؟ 

يقول ابن باجه *الأفعال الإنسانية منها ما يكون كل جزء منها باختيار 
ولذلك يمكن للإنسان أن يقف حيث يشاء من ذلك الفعل كالحياكة والسكافة 
وما شاكل هذه الصنائع . ومنها ما الاختيار اكثر اجزائها غير أن الغاية فيها 
لشىء اخر وما يشارك فيه قوة ليست تاطقة كالملاحة والفلاحة ومنها ما يوجد 
للإنسان بدؤها فاذا.فعل ماله أن يفعل تولى الفعل محرك آآخر إلى تمام الفعل 
كالايلاد All OLY Gal by ap‏ فى الزحم لم يكن عن اختياره كون 
tl‏ ولا من آمره شى :° . 

فابن باجة يثسير إلى أن هناك أفعال يقوم بها الإنان بمحض إرادته 
وباختياره وتلك الافعال تتسم بالحرية إذ إن فى مقدور الإنسان أن يقف عن 
تنفيذ ذلك الفعل وقتما شاء وسيتضح لنا فيما بعد أن ذلك النوع من الأفعال 
يجعل الإنسان مسئولا عن أفعاله وهنا تحدد المسؤلية ويقرر الثواب والعقاب 
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كما أن هناك أفعالا لا ارادة له فيها ولكن يقوم بها بالاضطرار هذه 
الأفمال الاضطرارية ليس لنا أن نفعلها لان الحركة فيها ليست من تلقائنا 
وهنال تنعدم المسؤلية عنا. 

الثواب والعقاب. 

إذا كان نوع الإنسان أو ماهيته المعقولة عبارة عن مجموع القوى التى 
يتصف بها الإنسان والتى توجد خارجة عنه لم تتغير بتغيره. ففى الإنسان إذن 
معنى سرمدى هو كلى الإنسان ومعنى كائن فاسد هو لحاق هذه الصفات أو 
القوى "... . وذلك أن طبيعة الإنسان هى فيما يظهرء كالواسطة بين تلك 
السرمدية وهذه الكائنة الفاسد والأمر فى الإنسان هذه الجال على المجرى 
الطبيعى 2١١"‏ وهذا يدعونا إلى التساؤل أى أفعال الإنسان يخضع للثواب 
والعقاب؟؟ هل هو الفعل البهيمى أم الفعل الاختيارى. وأى قوى الإنسان 
تخضع لاهية السعادة والشقاء؟؟ 

فإذا كان الإنسان من ناحية يشعر بأنه حر الإرادة يعمل ما شاء وأنه 
مسئول عن عمله فإن هذه المسئولية تقتضى a dl‏ وهنا يصبح للثواب 
والعقاب معنى؛. وهو يرى أن الله عالم كل. شىء وأحاط علما بما كان وما 
سيكون ولكن معنى ذلك أنه فطر جبميع الفاعلين أن يفعلوا والمنفعلين أن 
ينفعلوا كما كان يقول الغزالى فى آخر كتابه ' مشكاة الانوار' إذ أن هذا القول 
يجعل الإنسان غير مسئول عن أفعاله وبالتالى تنتفى المسئولية ولا يصبح 
للثواب والعقاب أى معنى 3776 , 

يقول ابن باجه ' وظاهر أن هذا الفعل الذى يكون واحد هو ثواب الله 
ونعمته على من يرضاه من عباده. فلذلك ليس هو المثاب والمعاقب. بل هو 
الثواب والنعمة على مجموع قوى النفس؟. وانما الثواب والعقاب للنفس 
النزوعية وهى الخاطئة والمصيبة "23040 , 
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معنى ذلك آن ابن باجه يرى أن الأفعال التى تخضع للشواب والعقاب 
هى الافعال البهيمية تلك الافعال الصادرة عن النفس النزوعية وهى الخاطئة 
والمصيية . 

أما الأفعال الإنسانية التى تنصف بالاختيار والروية.ويكون الفكر دعامة 
أساسية من دعائمها فإن هذه الأفعال هى الخالدة وتكون السعادة للقوة الفكرية 
أو للعقل بالفعل إذ هو ثواب الله ونعمته على من يرضاه من عباده وذلك 
يقول ابن باجة" فمن أطاع الله وعمل ما يرضاه أثابه بهذا العسقل وجعل له 
نورًا بين يديه يهتدى به ومن عصاء وعمل ما لا يرضاه حجبه عنه. فبقى فى 
ظلمات الجهالة مطبقا عليه حتى يفارق الجسد محجوبا عنه سائر فى سخطه. 
وتلك مراتب لا تدرك بالفكرة. ولذلك تمم الله العلم بها بالشريعة. ومن 
جعل له هذا العقل. فاذا فارق البدن بقى نورا من الأنوأر يسبح الله ويقدسه 
مع النبيين والصديقين والشهداء والصالحين وحسن أولئك رفيقا "2199 

ب - تصنيف الأفعال الانسانية طبقا للصورالروحانية: 

ما كانت الافعال الإنسانية متصلة بالصور الروحانية أو على أوجه 
مختلفة من الاتصال فقد صنف ابن باجة الأفعال الإنسانية بحسب تلك الصور 
الروحانية إلى الأصناف الاتية : 

١‏ - هناك أفعال لا غاية من ورائها إلا وجود الصور الجسمانية فقط 
كالاكل والشرب والدثار والمسكن. فإذا كانت غاية العقل الإنسانى 
الاتذاذ من هذه الامور فقط كان فعله جسمانيا محضاء ولم يكن 
لصوره الروحانسية أى قدر ولا بشعر بها ذلك لإفراط جسمانيته 
وهؤلاء هم الذين أخلدوا فى الأرض وفيهم قوله عز وجل 'واتل 
عليهم نبأ الذين أتيناء آياتنا فانسلخ منها فاتبعه الشيطان فكان من 
الغارين. ولو Se‏ لرفعنا بها ولكنه أخصلد إلى الارض واتبع 
هوا *('". 
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أما إذا أخذ الإنسان من هذه الصور الفمرورى فقط كان 
طبيعيا وقصد بها تمام صورته الجسمائية"(51), 
؟ - وهناك أفعال إنسانية تسعى إلى الصور الروحانية. ولا كانت هذه 
الصور متعددة ومختلفة أدى ذلك بالطبع .إلى اخستلاف الأفعال 
وتنوعها. فمنها تتجه نحو الصور الروحانية الموجودة فى الحس 
المشترك وهذه الأفعال إما مكتسبة كعناية بعض الئاس بملبسهم 
واختيار أنواعها وألوانها وعنايتهم بالمسكن. ومنها أفعال طبيعسية 
كمن يعتنى بشرف الأحساب. 
ومنها أفعال تتجه نحو الصور الروحانية الموجودة فى التخيل . وهذه ايضا 
أصناف منها ما يقصد به نوع من الانفعال كلباس السلاح فى غير وقت 
الحرب. ومنها ما يقصد به الالتذاذ كالتودد والبر والهزل وحسن الحديث 
وحفظ الأخبار والأمثال والأشعار. ومنها افعال تقصد الكمال فقط وهى 
الفضائل الفكرية ومنها العلوم» والفضائل الشكلية كالسخاء والنجدة وحسن 
المشاعر ومنها فضائل كاليسار وإفراط الغيرة. 

هذه الأفعال التى للأصناف السابقة من الصور الروحانية قد يقصد بها 
الإنسان أن تولد فى النفس خشوعا فتعقبه الكرامة وسائر اخيرات الخارجية» 
وقد لا يقصد متها أكثر من أن GUSH‏ رى ان يفعلها فيسصل له ,عن زعلها 
كمال صورته الروحانية "2110 . 

٣‏ - ومنها أفعال ينال بها كمال الصور الإنسانية التى ستكون له فى 
ذكره بعد موته وهذه يؤثرها أكثر الناس لذاتها حتى ظن أنها 
السعادة. والعرب تجد فى الذكر خاصة ما لا تراه كثير من الأمم 
ويرون أن الذكر بقاء المذكور ولذلك يقولٍ الشاعر: 


F40 


ذكر الفتى عمره الثانى وحاجته ما فاته وفضول العيش أشغال("") 
٤‏ - وهناك أفعال لا غاية لها إلا تحصيل الصور الروحانية العامة 
(المعقولات) وهى أكمل الصور على الاطلاق ويجعلها ابن باجة فى 
مرتبة وسطى بين الصور الروحانية التى تمتزج بها الجسمانية وبين 
الصور الروحمانية المطلقة التى ليس بها شائبة جسمانية (العقل 
الفاغل وما TOS ay‏ 
ج - تصنيف الأفعال الانسانية طبقا لمراحل العمر: 
يرى ابن باجة إن لكل مراحله يمر بها الإنسان أفعالا خاصة بها وهو 
يقسم عمر الإنسان إلى ثلاث مراحل. مرحلة نبائية - مرحلة حيوانية - 
مرحلة إنسانية . 
١‏ - المرحلة النباتية (مرحلة الطفولة): 
هذه المرحلة تبدأ منذ سن الطفولة وتمتد منذ ميلاد الإنسان إلى إن 
يتحرك الحركة التى تمكنه من حمل جسده إلى كل ما يشتهيه 'فالاول من تلك 
يوجد له فى سن الطفولة وذلك من وضعه إلى إن يتحرك بجملة جسده إلى 
ما يشتهيه. فإنه ما دام كذلك فإغا يفعل عن النفس البهيمية *(*" . 
فى هذه المرحلة نجد أن كل فعل من أفعاله بدافع من النفس الغاذية. 
حيث يكون طفلا رضيعا لم تحدث له بعد القوة الفكرية فيكون إنسانا 
MS HL‏ ولا كان الإنسان فى هذه المرحلة لا يستطيع أن يقوم بحاجاته بنفسه 
فقد كفلت الشرائع حمايته. وجعلت كفالته لوالديه ' فإن السن الأولى 
فالصور الروحانية موجودة فيها بهذه الحال بالطبع لكل من يتكفل ابنه "2999 , 
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١‏ - المرحلة الحيوانية (النفعية): 

وهى مرحلة لاحقة للمرحلة السابقة وتبدأ من وقت "ما يتحرك إلى ما 
يشنهيه إلى وقت توجد له فيه الروية"(22) وفى هذه المرحلة تكون حال 
الإنسان شبيهة بحال الحيوان غير الناطق وتكون السيطرة للنفس البهيمية التى 
تطبع الأفعال بطبعها. وهذه المرحلة قد تحتاج لكفالة الوالدين وقد لا تحتاج. 

* - المرحلة الإنسانية: 

وتبدأ منذ بدء الروية والتفكير عند الإنسان. وهنا تصبح القوة الناطقة 
هى المحرك له وبوجود ها يصبح الإنسان إنسانا بالإطلاق . فالقوى الفكرية 
هى التى توجه أفعال الإنسان وهى لا تحصل له إلا إذا حصلت المعقولات 
وبحصول المعقولات تحدث الشهوة المحركة للفكر وما يكون عنه وبذلك يكون 
الإنسان بالفعل". 

ولا تقتصر المراحل التى يمر بها الإنسان على المراحل السابقة فقط ولكنه 
يمر بمراحل ثلاثة لاحقة لمرحلة الشاب وهى: الكهولة - الشيخوخة - 
والهرم. ولكل مرحلة أيضا من هذه الراحل الصور الروحانية الخاصة بها 
والتى تناسب كل عمر من هذه الأعمارء وإذ لم يراع الإنسان القيام بالأفعال 
المناسبة.لعمره والمنسوبة إلى القوى الخاصة به فى تلك المرحلة فانه يعد فى 
المرحلة الأولى من العمر وهى مرحلة الطفولة. 

فإذا كان عدم قسيام الإنسان بأفعال مناسبة لسنه مصدره نقص فى القره 
فإن ذلك يعد نقص فى الطبع . مثل المعتوهين فإن المعتوه لا يستطيع أن يصل 
إلى مرحلة الرؤية والتفكير لنقص قواه العقلية فيظل فى المرحلة التى هى دون 
المرحلة العقلية أما إذا كان الإنسان له القوى ولم يفعل عنها كان هو والمعتوه 
سواء بسواء إذ لا فرق بينهما ويصح أن نقول أنه ليس معتوها بالذات ولكنه 
معتوها بالعرض أو كالمعتوه. 
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وهناك فئة ثالثة لديها القوى ويفعل عنها الإنسان ولكنه يظل يتوخى من 
أفعاله ما كان يتوخاه فى السن السابقة له فأفعاله فى تلك الحالة تعد أفعالا 
بهيمية حيث إنه يقوم بأفعال البهيمية على أتم وجه اذ أنه يستخدم فى قيامه 
بها الروية والتفكير(” "©. 
يعد توطئة للسن اللاحقه له والسابقة تعد خادمة للاحقة. وهكذا. فالاقل 
شانا يتبع الأكثر شاناء أما إذا حدث غير ذلك فإن التوطئة تقوم مقام الغاية 
وتصبح نقطة البداية هى نقطة النهاية. ولذلك يقول أرسطو فى كتاب 
(الأخلاق النسقوماخية) 'فإن النقص ليس من قبل السن أو بها بل من قبل 
العادة والخلق 9 ولذلك يستقبح من الشيخ التصابى . لتباعد ما بين سنه وسن 
التصابى إذا يفصل بين السنين سن الكهولة التى تتميز بالحكمه والعقل وجودة 
الراى ons‏ المشوره LS‏ _~ من المحتلمين اللعب بالسلاح ay‏ مجال 
الج ومن الشاب المرح والهزل لأنه أول أفعال الروية . 

فإذا حاول الفرد فى أى مرحلة أن يتقدم سنه لم يكن ذ ك شيا طبيعيا 
قيقرل ' إن ذلك إما عن نقص فى الطبع حنى إذا قام به الإنسان لا يلبث أن 
يخمد سريعا. وقد يحدث من أولاد ذوى الاحساب فيظهرون ذلك الوقار من 
غير أن يكونوا أهلا له بل أظهروه تشبها ' بأهل الوقار الذين يحيطون بهم 
فوقارهم فى هذه ال حالة وقار مصطنع لا يلبث أن يظهر على حقيقته فاذا كانو 
بارعين فى اظهار هذا الوقار وخدعوا الناس حنى ظنوا أن ذلك هو الفضيلة 
كانوا هم أساس المدن الفاسدة وعلى اكتافهم تنهار المدن*'" . 
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د - تصنيف الأفعال طيقا لغاياتها: 

تختلف الأفعال الإنسانية من ناجية أخرى طبقا للغاية التى ينشدونها 
على أن مرجع هذه الاخلاق إنما هؤ إلى طبائع الناس ثما يجعلهم مراتب» 
بعضهم فوق بعض فمن الناس من يجعل توطئة فعله تقوم مقام الغاية. ومنهم 
من يتابع الفعل مارا بمراحله المختلفة حنى يصل إلى الغاية النشوده هذا 
الاختلاف كما ذكرنا هو الذى يجعل زيدا معذا بفطرته لأن يكون إسكافياء 
وعمرو معدا بفطرته لأن یکون ری" . 

ولقد اهتم ابن باجة بدراسة موضوع الغاية فى كثير من رسائله " كرسالة 
الوداع -والاتصال -تدبير المنوحد وله رسالة خاصة تسمى باسم "فى الغاية 
الإنسانية ' كما اننا نجد أن هذا الموضوع قد لفت نظر الفارابى من قبل ودرسه 
دراسة وافية مما جعل ابن باجة يقول . .... الغاية التى ينتهى الطبع بالسلوك 
إليهاء فقد وصفها وأطال الوصف فيها من تقدمنى واحد من وصفها وكزر 
القول فيها أبو نصر ومكانه من هذا العلم مكانة "لكن ذلك القول لا يجعلنا 
نعتقد أن ابن باجة قد أخذ عن الفارابى قوله فى الغاية لان ابن باجة يعقب 
بعد ذلك بقوله "... لكن لا اجد من جميع كتبه التى وصلت الاندلس هذا 
النحو الذى وقعت عليه... فإنى وجدت لأرسطو فى الحادية.عشر من 
الأخلاق ذلك غير أنه مجمل جد لا يمكن من الاكتفاء به "9 , 

ويصنف ابن باجة الغاية عمومًا إلى صنفين: غابة رئيسية» غاية 
مرؤوسة. فما هى إذن الغايات المرؤوسة وما هى الغايات الرئيسة؟ * 

قبل أن نحدد هاتين الغايتين نجد ابن باجه يحدد لنا أن طلب الغاية إنما 
هو من فعل النفس النزوعية الذى يعرف الشوق. ولا كانت النفس النزوعية 
تستعين ببعض الصور الخيالية من أجل الوصول إلى أغراضها متنقلة من حال 
إلى حال كانت هذه الحركة تسمى نشاطًا وعدم هذا الاشنياق يسمى مللاً أو 
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كسلا فإذا ما تحرك الإنسان عن هذا الشوق كان تحركه من جهة أنه حيوان 
خيالاته إنسانية وكان فعله فعلاً حيوانيًا لأنه يفعل الفعل تشوقًا إلى أن يفعل 
فقط أما إذا فعل الفعل ليحصل منه غرض آخر وهو نفع ذلك الفعل فقد كان 
ذلك عن الرأى وليس النزوع 'واما الرأى فهو أن يفعل ليحصل منه غرض 
آخر وهو نفع ذلك الفعل "240 'واتصف فعله بالإنسائية لان من خصائص 
الرأى أنه يحرك إلى ما هو دائم بذاته وإلى ما هو دائم بالتكثر فإذا ما كان 
دائمًا بالتكثر نزلت غايته منزله التوطئة واصبحت توطئته لغاية أخرى وهكذا 
إلى ما لا نهاية فلا بد وأن تكون هناك غاية تراد لنفسها وهى التى إذا حصلت 
أكتفى بحصولهاء فما هى إذا الغايات المرؤسة؟ 

الغايات المرؤوسة إذن هى التى تكون عن النفس النزوعية مثل استعمال 
الأغذية والدثار والمسكن. . . إلخ وهذه الغايات ليست نبيلة ولا جليلة ولا 
هی كمال فى أى سيرة من السير. فإن الجلال والكمال عند هؤلا هو تملك 
النفس النزوعية وإطلاق وثاقها ولذلك يموت من حصلت له هذه الرتبة من 
الملوك الغابرين الذين ملكوا:أكثر المعمورة»؛ ولم يستفيدوا من أعمالهم 
وأعمارهم وقدرتهم الممتدة القاهرة ويسارهم شيئًا أصلاً ولذلك يموت أكثرهم 
متأسفين على ما فقدوه وما كانوا عليه فإذا كان هذا هو حال الملوك فما بالك 
بحال من دونهم وهؤلاء تحركهم صورهم الجسمانية أو الروحانية الخاصة(°" . 

الفايات الرئيسية, 

والغايات الرئيسية عند ابن باجة من خصائصها أنها أبدية غير خاضعة 
للكون والفساد وهى إما إلهية صرفة, أو عقلية وهى أيضا إلهية لان الفعل 
الذى يكون بحسبها هو فعل وليد الحكمة والرأى وأنها إما المعقولات أو واحد 
منها. فإذا كان الفعل الإنسانى نحو هذه الغاية كان عن الرأى وكان عن شىء 
أبدى» واصبح هذا الفعل ابدًا بذاته وهذه الغاية هى غاية فى حد ذاتها 
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I obs oy‏ غاية أخرى» والذين يجعلون كدهم هذه الغاية فهم 
الافاضل دون شك" "فأما من يفعل الفعل لأجل الرأى والصواب ولا 
يلتفت إلى النفس البهيمية ولا ما يحدث فيها فذلك الإنسان أخلق به أن يكون 
فعله ذلك إلهيّا من أن يكون إنسانيًا "2290 , 

ومن أصناف هذه الغاية: العبادة التى يبتغى بها الإنسان رضى الله ومنها 
النظر العقلى الذى ينتهى بالاتصال» ومنها العلم الح الذى هو أشرف ما 
يصبو إليه الإنسان. 

وقد يعتقد البعض أن تكرير الفعل فيه نوع من الدوام خاصة الفعل 
المتكرر عن النفس النزوعية فلذلك يحق أن تكون غاية فعله رئيسة وليست 
مرؤوسة ولكن ابن باجة ينفى ذلك ويقول إن تكرير الفعل عن النفس النزوعية 
يكون أشبه بفعل النجار إذا أعاد الضرب بالقادوم فهو تكرير للفعل ولا يمكن 
أن يتصف بالدوام . والفرق بين الفعلين كالفرق بين المتعبد والمرائى فإن 
كلاهما يرفع ويخفض ويتلوء لكن فعل المتعبد صلاةء وفعل المرائى ليس 
صلاة أصلاً بل يحاكى ولذلك يقال لفعليهما صلاة بنحو من الاشتراك*" . 
۲ - مراتب الحياة الأخلاقية, 

بعد أن استعرضنا حياة الأفراد وأفغالهم وغايانهم» والصور التى 
ينشدونها فإننا نستطيع أن نحدد مراتب ثلاث للحياة الأخلاقية بحيث تصبح 
هذه المراتب دالة على نمط السلوك الذى يتبعه الأفراد والغاية التى ينشدونها. 

أ -المرتبة الجسمانية الخالصة: 


هؤلاء الأفراد الذين يمثلون تلك المرتبة لا يبالون بصورهم الروحانية 
بثبوت شرف الإنسان ولذلك ذمهم أكثر الكتاب والشعراء. وهؤلاء هم الذين 


أخلدوا فى الارض ولذلك لا يمكنهم أن يدركوا شيدًا من الغاية القصوى 
ولذلك فلا يوجد جسمانى واحد سعيد". وهم كما يقول ابن باجة» 
يبذلون أجسامهم لأجسامهم ويؤثرون حالاً جسمانية على حال أخرى 
Re ere‏ 

ولذلك كان هؤلاء يفضلون اللذة الحسية على سائر أنواع اللذات 
ويعتبرون أن السعادة القصوى عندهم هى تحقيق تلك السعادة الحسية ولا 
يمكن أن تكون اللذة هى الخير الأاقصى للإنان لان الإغراق فى تمارستها 
يجلبب له الضرر والألم. 

؟ - المرتبة الجسمانية الروحانية: 

وهذه المرتبة تعد أعلى من المرحلة السابقة وتحوى داخلها مرتبتين بحسب 
تغليب الصورة الروحانية أو عدم تغليبيها. وبقدر سيطرة أحد الجانبين على 
الآخر يتصف الإنسان أما بالشرف وإما بالخسة. إلا أن هؤلاء يمكن أن يكون 
منهم فئة تبغى الكمال فقط فتقصد إلى الفضائل الفكرية» أو تبغى الالتذاذ 
فقط فنقصد إلى الفضائل الشكلية كالسخاء والنجدة وحسن المعاشرة» أو 
المضائل المظنونة كاليسار وإفراط الغيرة. 

فإذا قصد الإنسان الفعل وقصد منه الانفعال فعمله هنا شوقى إن طلب 
به الكرامة؛ أو يجرى مجرى الشوقى إن طلب منه النشوع دون أن يظن به 
CEN US‏ 

وأفراد هذه الفئة هم الذين ينطبق عليهم الحديث الشريف "من كانت 
هجرته إلى الله فهجرته إلى الله؛ ومن كانت هجرته لدنيا يصيبها أو امرأة 
ينكحها فهجرته لما هاجر إليه" . | 


فإذا كانت المرتبة الأولى لاهم لها إلا إشباع غرائزها والالتذاذ بالأشياء 
المادية فقطء فإن هذه المرتبة بقسميها ترمى إلى الفضائل والأعمال التى يرجى 
من ورائها ON as‏ 

؟ -المرتبة الروحانية العقلية (مرتبة الحكماء): 

ومن يبلغ هذه المرتبة يكون لديه الاستعداد لتلقى المعارف بواسطة العقل 
الفعال كالنبوة والأحلام الصادقة. والصور المعقولة ولذلك كانت هذه المرتبة 
غاية فى حد ذاتها وليست توطئه لغاية أخرى» والفرد المتوحد لكى يصل إلى 
تمام هذه الغاية يجب عليه أن يتصل بأهل العلم وبرتقى بالعلوم النظرية إلتى 
تحقق له كمال ذاته "فيضي لمن حوله كالنور'"“. وهذه المرحلة أيضًا 
تتضمن مرتبتين بحسب تغليب الروحانية على العقل أو العقلية على الروحائية 
ولا شك أن المرتبة التى تغلب عليها العقلية هى أسمى المراتب الأخلاقية. 

فإذا كان الروحانى يجب عليه أن يفعل بعض الافعال الجسمانية لكن 
ليس لذاتهاء ويفعل الأفعال الروحانية لذاتها. فإن الفيلسوف يجب عليه أن 
jaw‏ کثیرا من الافعال الروحانية لكن لا لذاتهاء ويفعل جميع الافعال العقلية 
لذاتها. فهو بالجسمانية موجود» وبالروحانية أشرف» وبالعقلية هو إلهى 
فاضل فذو الحكمة ضرورة فاضل إلهى. وهو يأخذ من كل فعل أفضله 
ويشارك كل طبقة فى أفضل أحوالها الخاصة بها .وينفرد عن أفراد كل طبقة 
بأفضل الأفعال وأكرمها حتى أنه يصبح فى استطاعته بلوغ الغاية القصوى 
وهى غاية الغايات. وهذه المرتبة لا يصل OUSLY, Yd‏ 

الفضيلة والرذيلة: 

يربط ابن باجة بين الأفعال الإنسانية من جهة وبين كمالها من جهة 
SLY ils BE cg sl‏ منها بهيمية ومنها إنسانية؛ كانت الكمالات منها 
فكرية وهو يعنى بالكمالات هن المعنى الاخلاقى من حيث إنها فضائز450) 
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فإذا كان أفلاطون يفرق بين فضيلة شعبية تعتمد على العادة» وفضيلة فلسفية 
تعتمد على التأمل . .إلا أنه يحتقر الفضيلة الشعبية القائمة على العادة؛ وإذا 
كان أرسطو فى مذهبه الأخلاقى يحترم تلك الفضيلة القائمة على العادة بل 
أنه يعستبر أن الفضيلة لا تكون فضيلة إلا مئى أصبحت عادة تصدر عن 
صاحبها حتى يجد فى مزاولتها متعة أو EVEL‏ فإن ابن باجة يقسم الفضائل 
إلى: 
١‏ - فضائل شكلية (نضسانية أو خلقية): 

وهى الفضائل النى تتعلق بالطبيعة الحسيوانية.للإنسان بحيث إنها تقوم 
على إخضاع شهوات الإنسان واهوائه لسلطان العقل. من هذه الفضائل 
السخاء والنجدة والألفة وحسن المعاشرة والرفق والتودد والأمانة ومنها 
الفضائل المظنونة كاليسار وإفراط الغيرة والأنفة والحيوان قد يشارك الإنسان فى 
هذا النوع من الفضائل"ء لكن هذه الفضائل لا توجد إلا لأنواع فقط . 
كالنجدة والحياء الموجودين للأسد فهذه الفضائل ليست لأسد واحد بعينه بل 
لكل أسد. ‘ 

ومن. خصائص هذا النوع من الفضائل أنها خادمة ومعدة لأن يعقل عنها 
انها رضت اها شرف المرضوف :ولا AULD, Yi pte‏ قد بقن الق اا 
الغاية القصوى ولكنها ليست كذلك» خاصة إذا ما فهمنا قول الفارابى 'أقول 
أن إنسانًا علم جميع ما كتب أرسطوء غير أنه لم يعمل بشئ مما فيهاء وآخر 
عمل بها فيهاء إلا أنه لم يعلم فيفضل العامل الجاهل على التارك العالم "(48) 
إذ أن البعض قد يظن من هذا القول أن الفضائل هى الغاية القصوى غير أن 
القول يقنضى عكس ما ظنوا. إذ أن بعض الفضائل على التوطئات بحث لا 
يكون لها غايات. كالصجة واليسار مع الفضائل فالفاضل لا ينتفع بفضيلة ما 
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لم يكن فاضلاً والصحة قد يقتصر عليها من لم يكن معدا للعلم ولا لفضيلة 
نفانية0؟4 ولذلك يقول ابن باجة "والشهوة إنما تكون فاضلة إذا أرادت 
الأفعال التى تفيد الصحة "20:3 , 
۲ - فضائل فكرية: 

وهى أحوال خاصة بالصور الروحانية الإنسانية لا شركة لغيرها فيها 
كصواب الرأى وجودة المشوررة وصدق الظن وبعض المهن والقوى التى تخص 
الإنسان كالخطابة وقود الجيوش والطب وتدبير المنزل وعن طريق هذه الفضائل 
يستطيع الإنسان أن يميز ما هو الانفع له والفضائل الفكرية يصنفها ابن باجة 
صنفين: 

أ - فضائل عملية: 

وهى مهن وقوى والمهن كل ما استعمل فيه البدن كالنجارة والكسافة 
وهذه أعدت لتخدم غيرها 'فإن الصنائع المستعملة لغاياتها لو لم تكن الغاية 
موجودة لكان وجودها عبنًا وباطلاً فهى بالطبع خادمة "9 أما القوى 
فكالطب والملاحة والفلاحة وقود الجيوش وهذه القوى مرؤوسة فقود الجيوش 
إنما هو نحو صلاح المدينة لتعمل ما أعدت له والخطابة إنما أعدت لتعطى 
الإقناع فيما استنبطته الحكمة. 

ب - فضائل نظرية: 

وهى الحكمة وهى أكمل أحوال الروحانية الإنسانية وهذه الفضيلة أو 
الكمال توجد للعلم فقط ولكنها توجد بالعرض وإذا وجدت للحكمة بالذات 
كانت كمالا بالإطلاق ولذلك كانت العلوم والافعال الفكرية كلها كمالات 
بالإطلاق ولا تقال بتقييد فهى مختصة بالإنسان ولا يشترك فيها غيره وهى إما 
أن تعطى الوجود الدائم أو تصل به" . وهذه الفضائل النظرية ليست معدة 
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أصلاً ليخدم بها الإنسان شيئًا ما بل إنما هى معدة ليكمل بها المحرك الأول 
COC asl)‏ وإذا كان ابن باجة قد جعل الفضيلة النظرية فى القمة فقد كان 
متأثر) بآراء أفلاطون الذى ذكر أن الفضيلة النظرية فى القمة وأن الفضيلة الحقة 
هى التى تكون مصحوبة بالفكر سواء كانت متصلة بالملذات أو غير متصلة (إذ 
أن الفكر هو وسيلة لتطهير النفس)20*0. 

كما كان متأثرا بأرسطو الذى ذكر أن الفضيلة على نوعين: أحدهما 
poly jie‏ أخلاقى. فالفضيلة العقلية تنتج دائمًا من تعليم» إليه يسند 
أصلها ونموها ومن هنا يأتى أن بها حاجة إلى التجربة والزمان أما الفضيلة 
الاخلاقية فإنها تتولد على الأخص من العادة والشيم؛ وهى عمومًا ليست 
شيئًا بفعل الطبع فيكون كالحجر الذى هو بالطب يهوى إلى أسفل ولا يمكن 
أن يصعدء وإنما العادة هى التى تنمى هذه الفضائل وتتممها(!*). 

وإذا كان الإنسان هو الكائن الذى يتميز عن سائر الكائنات يأنه يجمع 
بين الآلات الإدارية والطبيعية معًا. فإن قدرته على حفظ هذه الآلات 
والاهتمام بها هو الذى يحدد اتصاف فعله الأخلاقى بالفضيلة أو الرذيلة 
' فكما أن الإنسان إذا عدم الآلات الإدارية لم يمكنه أن يعمل الأعمال التى 
لتلك الآلات كذلك المحرك الأول إذا عدم الآلات الإرادية والطبيعية معًا. فإن 
النجار متى عدم القدوم وسائر آلاته لم يصنع من الآلات شيئًا كذلك الإنسان 
إذا عدم البدن لم يباطش 077 , 

فإذا كان أصحاب القنية الإدارية يمكن تصنيفهم إلى ثلاثة أصناف وهم: 

es Ee Yip Wiggles I ees‏ حمطت 
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١‏ - صنف يقف حياته ويجعل همه حفظ آلاته وصيانتها والعناية بها 
حتى أنهم لا يجعلونها فى خدمة منافعهم فيكونون عسبيدا لآلاتهم 
من غير أن يشعرواء بل ويتلذذ بوجودها غيرهم. 
۳ - وهناك صنف يحرسها ويصونها فى وقت لا يحتاج فيه إلينها 
ويبذلها ويستخف بها فى الحين الذى يستعملها ولا يبالى هل تلفت 
أو بقيت. 
فأى صنف من تلك الاصناف يمكن أن يتصف بالفضيلة فى رأى ابن 
باجة وأيها يتصف بالرذيلة وما هو المقياس الذى نقيس به خيرية الأفعال أو 
شرها؟ . | 
رغم أن ابن باجة لم يفصح عن ذلك إلا أننا نستطيع أن نقول أنه يتابع 
رأى أرسطو والغزالى فى أن الفضيلة هى الاعتدال287). وأنها وسط بين 
طرفين ولذلك نجده يصف أفعال الصنف الأول والثانى بأنها مذمومة وأفعال 
الصنف الثالث بأنها محمودة*. وهم الذين توسطوا بين الصنفين وكما 
يقول ابن باجة "قد أخذوا من كل قسم أحسن ما فيه وبددوا أسوأ ما فيه لان 
كل واحد من الطرفين إذا أراد أن يقنع نفسه فى صواب عمله إنما يفرط عمله 
ويجده بالجزء المشترك نينه وبين المتوسطء فإذا اعتذر فإنما يعتذر من الآفة التى 
تلحق الطرف الآخر وهو البدد ولذلك قال صاحب الشريعة عليه السلام 
Oat oye‏ 
فإذا كان ابن باجة يتابع أرسطو فى القول. بأن الفضيلة وسط بين 
رذيليتين هما الإفراط والتفريط والإفراط هو طرف الزيادة الذى يجب أن يبعد 
عنه الرجل الفاضل» أما التفريط فهو الطرف الآخر طرف النقصان أو التقصير 
بحيث نجده يقوك إن إتلاف الصورة الجسمانية فى سبيل الروحانية إغا هو 
إفراط ' ويشبه أن يكون هذا كله إفراطًا" فهو لم يتابعه فى الحكم على 
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الفضيلة بمقياس العقل ولذلك نجده يتابع الغزالى الذى جعل المقياس فى العقل 
والشرع معًا. 

وإذا كان ابن باجة قد استخدم نظرية "الوسط الذهبى' فى الحكم على 
أصحاب القنية الإرادية فإننا نجده أيضًا يستخدم نفس الاسلوب فى الحكم على 
أصحاب القنية الطبيعية الذين ينقمون إلى ثلاثة أقسام : 

١‏ - صنف لا يبالى بجده ولا بأعضائه بل يبذلها فى طاعة محركة 
الأول منتى أمره مثل انهماك بعض الأفراد فى الملذات إرضاء 
لأمزجتهم مثل اللصوص وقطاع الطرق. 

۲ - صنف یخاف من كل شىء ولا يرى أمامه سوى بدنه فهو يتوخى 
الحذر فى كل شىء ويخاف من كل شىء فلا ينهض عند ملمهء بل 
يطلب السكون والدعة مثل أن يعيش على نوع واحد من الطعام 
طيلة عمره خوقًا على بدئه من سائر الأطعمة. 

۳ - صنف متوسط لا يبالى بجسده إذا ما قام بعمل من الأعمال مثل 
الشجعان يقول ابن باجة: فأما المنوسط فقد خلص من هذه 
العوارض وحصل له الأمن بمشاركة الحفاظ وحصل له العمل 
بمشاركة العامل. فقد أخذ من كل واحد من الطرفين ما يعترف به 
ذلك الصنف أنه مردود.... وكثير ما يقع المتوسط موقع كل 
واحد من الطرفين» فيعمل بعمل ذلك الطرف وهو لا يشعر *". 

والصنف الأول والثانى يمثلان الإفراط والتفريط عند ابن باجة ولذلك 

كانت أعمالهم مذمومة. أما الصنف الثالث فأعماله محمودة لأنه أخذ من كل 
طرف وسطه. 


ويقول ابن باجة إننا نحكم على فعل هؤلاء بما ينبغى أن يكون فإذا 
كانت غايتهم ما ينبغى كانوا أفاضل وسمى عملهم رشلا وهؤلاء هم 
الراشدون وإن لم تكن كذلك كانت نقصًا ونذالة وسمى عملهم ضلالا 
OMG,‏ 

وإذا كانت الفضائل عند ابن باجة تصنف فى ترتيب تصاعدى يبدأ 
بأقرب الفضائل إلى الأمور الدنيوية ويصعد بها إلى أن يصل بأقربها إلى العقل 
بل يصل إلى العقل بالإطلاق. فإنه تبعًا لذلك يصنف مراتب الناس تصنيقًا 
تصاعديًا وجعل لكل مرتبة درجة معينة من الكمال فهو يقايس بين التمامات 
التى تنال بالأفعال الإنسانية مميزًا بينها وهذه التمامات هى: 

١‏ - تمامات الآلات الصناعية: ولقد عرفنا شيئًا من خصائص هذه 
الفضائل فيما سبق وأنها تعد خادمة غيرها وعرفنا أن غرض 
المكتسب لها إنما هو تفخيم أمره. بأنه اكتسب تلك الآلات فإن هذا 
التفخيم فى واقع الأمر ليس إلا نوعًا من النقص يعسترى ذاته فإذا 
وصفف زيد مشلاً بأن له هذه الآلات. كان عدم هذه الآلات نقصًا 
فى العظمة والجلال التى اكتسبها من قبل. فكأن تمام هذه الفضائل 
ناقص لأنها Ug MULE‏ ابن باجة "فإن شئت أن نكون تسعى 
ليكون كمالك فى الآلات وذلك باليسار فيكون كمالك 
كالحلم "2609. إذ لا فرق بينه وبين النائم لأن النائم يظن أنه يطير 
وهو باق فى مرقده لم يبرحه فهو يتأذى ويفرح بما ليس موجودء 
كذلك هو أيضًا يفرح ويتأذى بما لا وجود له فى الحقيقة. 

۲ - تامات الأعضاء وكمالالتها (الصحة) وهذا النوع من الفضائل أعد 
ليفعل عنه. ويكتسبها بالذات خادم ومرؤس. وصاحب هذه 
الق لا ike‏ من وزان شرفًا Gd Vy YES Vy‏ يقول ابن باجة 
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'وأما من له تمام الأعضاء وكمالها وجود الصحة فقط فذلك عبد 
بالطبع لانه لا فرق بينه وبين البهائم بل هو فى حال ما شر من 
البهيمة لأن البهيمة أعطيت قوة تدبر بها سلامتها أما أولئك فلو 
عدموا المدبر تلفوا الجسم وهؤلاء هم العبيد بالطبع وهم آهل 
لیکونوا عيدا لغیر ON‏ 

۳ - أما ذوو الفضائل الشكلية فإن هؤلاء قد يكونوا نافعين بغيرهم لأن 
هذا النوع من الفضائل قد يقتصر عليه فى كثير من المدن» فتكون 
أنفسهم قد كملت كمالاً ولكنهم فى الحقيقة كما يقول ابن باجة 
*كشئ هم بالكمال ولم يكمل فلذلك هم فى رتبة يكاد صاحبها أن 
يكون كماله عبئًا وباطلا" 237 والإنسان فى هذه المرتبة بخرج من 
مرتبة الإنسانية بالطبع إلى مرتبة أشرف الحيوان غمير الناطق. فإن 
صاحب الفضائل الشكلية يشبه من الحيوان غير الناطق ذوى الهيئات 
الكريمة كالأسد فى الجرأة والديك فى الكره(74) , 

- وأما ذووى الفضائل العملية سواء كانت مهن أو قوى: فإذا جعل 
الإنسان كماله بالصناعات العملية كان بهذا الكمال خادمًا لإنسان 
غيره لانه يدبر ولا يدبر» فهو متمم لغرض غيره ومرؤوسا بالطبع 
غيرر أن القوى أشرف من المهنء حيث يكون الإنسان أاشرف 
الشوق وأرفع الخدمة كالوزير OVAL‏ 

ه - ذوو المضائل النظرية: فالإنسان فى هذه المرتبة يكون كاملاً 
بالكمال الذى يخصه بما هو إنسان فيكون قد كمل فى ذاته وليس 
يفتقر فى الوجود إلى سواه. حيث: يكون كل إنسان وكل موجود 
كائن فاسد نحوه. ومن تحصل له هذه الرتبة من الكمال فقد أصبح 
فى حال لا تصارعه فيها الطبيعة ولا النفس البهيمية ويصف ابن 
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باجة هذه المرتبة من الكمال بقوله: 'وهذه الحال يفوق النطق 
جلالها وشرفها ولذتها وبهاؤها وبهجتها. فإن الألم إنما هو من قبل 
الطبيعة. واللذة من قبل النفس الناطقة فلبعدها عن الهيولى تبقى 
بحال واحدة لا ضد عنده. إلا أنها تتكثر وأما هذا العقل المستفاد 
فلأنه واحد من كل جهة فهو فى غاية البعد عن المادة. . . فهو إذن 
واحد أو على سنن واحد فى لذة صرف وبهاء وسرور وهو مقوم 
للأمور كلها والله عنه راض أكمل ما يكون من الرضى "27:3 , 
وهكذا يتبين لنا ما سبق أنه إذا كان ابن باجة قد جعل الفضيلة أغتدالاً 
أو 'وسطا بين طرفين فقد أقر أن للإنسان حرية الاختيار والإرادة التى تحدد 
الوسط العدل ويحدد هذا الوسط العقل ولذلك كانت الحكمة العقلية أساسية 
فى كل فضيلة أخلاقية. ‏ © 
" - السعادة واللدكة: 
ما هى الغاية القصوى التى ينشدها الأفراد وييحث عنها علم الأاخلاق 
أو ما هو الفعل الذى يقوم به صاحبه ويستهدف من ورائه غاية فى حد ذاتها 
لا تفتقر إلى شىء آخر. 
اختلف الناس فى تحديد هذه الغاية فالبعض يرى أنها فى تحقيق" SN‏ 
كسب مادى والبعض الآخر يرى أنها فى حفظ الإنساب» لدنه بحيث يصبح 
pis‏ الصحة؛ البعض منهم رأى أنها فى حياة التأمل العقلى وبعضهم رأي 
أنها فى القرب من الله والاتصال به شواء كان الطريق الذى يصل بهم هو 
طريق القلب أو العقل ولقد اختلفت وجهات النظر فى أمر الغاية القصوى.. 
لاختلاف مراتب الناس كما مر بنا. 
فإذا استعرضنا مراتب الافراد والافعال الخاصة بكل مرتبة أمكن لنا أن 
نحدد نوع اللذة التى تتوافق مع كل فعل من هذه الافعال؛ ولما كانت اللذة 
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عند ابن باجة هى و كمال الفعل وقد وافق طبيعة الأشياء" فإن اللذة 
بهذا المعنى لا تفترق عن السعادة فما هى إذن أنواع اللذات التى تتحدد على 
أساسها الغاية القصوى (السعادة الكاملة) وما هى طبيعة اللذة؟ . 

أذواع اللذات: 

١‏ - لذات طبيعية (لذة الملموسات): وهى لذات الشهوات البدنية 
كالالتذاذ با حار والبادر المحيطين بالإنسان؛ وكا ماكولات والمشروبات 
والالتذاذ بأنواع الأطعمة والشرب والنكاح وهذه اللذات توجد 
بالطبع وبالذات عند تقدم أضدادها فإن الجوع والعطش يتقدمان 
الأكل والشرب ومتى كان أحدهما أشد وأكثر كانت اللذة أكمل 
وأتم وعلى حسب فستور هذين تنتفى اللذة وتوجد أقل ومن 
خصائص هذا النوع من اللذات أنها لا يمكن أن تكون متصلة لان 
أضدادها يجب أن تتقدم فتوجد فكأن محرك هذه اللذة هو الباعث 
ولذلك تتصف بالتغير وعدم الثبات. 

ولنتساءل هل هذه الأنواع من اللذات يعد فضيلة؟ يقول ابن 
باجة* أما من قصد اللذة المحسوسة فالإجماع على ذمه وخطئه 
بالإطباق على تخسيسه وتسفيهه. . 

وأما من قصد سائر أصناف اللذة كالغلبة والالتذاذ ALL‏ 
وسائر الالتذاذات فإن آراء الناس تختلف فى ذلك . فطائفة تذم هذه 
وتحمد تلك وطائفة تذم تلك وتحمد هذه "29 

" - لذة المعقولا وما يجرى مجراها: كالالتذاذ العقلى وهو الالتذاذ 
بالعلوم وكالالتذاذ بالتخيل وهو الالتذاذ بالاحاديث والهزل 
وكالالتذاذ بالحسواس وهو الالتذاذ بحاستى البصر والسمع. . 
ولنتحدث عن كل صنف: 
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أ - لذة العلم: يقول ابن باجة إن العلم له لذتان ضرورة إحداهما 
تعقب التشوق المحزك لان الفرد يتعلم بتشوقه إلى العلم 
والتشوق ألم وهذا التلذذ يشبه التلدذ البدنى لان الصحة إنما 
تكمل البدن؛ وكذلك العلم إنما يكمل النفس الناطقة أما اللذة 
الأخرى والموجوده لدى العلم فهى اللذة التى يجدها كل من 
ple‏ شيئًا وهذه اللذة ملازمة للعالم دائمًا وهى لا يتقدمها 
0 

ب - أما اللذة الحسية فهى كمال الحس بالمحسوسات الملائمة وهذه 
اللذة تظهر بصورة واضحة فى البصر والسمع فإذا أبصرنا مرأى 
gs‏ الالتذاذ بما أبصرناه دون أن يتقدم ذلك ألم بما 
أبصرناه وكذلك السمع لكن قد يقع فى السمع التذاذ أو تالم 
مثل سماع الأغانى المحزنة والملاحظ على هذين النوعين من 
اللذات أنه لكى تتحقق لابد وأن يوجد التشوق وهذا التشوق 
يعرض للمعلوم والمتخيل والمحسوس . لككن لذة العلم تفترق 
عن اللذة الحسية بأن من يطلب العلم لا يطلبه للذة فى حد 
ذاتها لأن اللذة ربح 'إذ أن كل لذة هى أبد) كظل لشىء آخر 
وهى أبدًا ربح شىء آخر مع حصوله وهى من ذلك الشىء 
كالظل اللازم فمن طلب العلم للذة كمن يطلب من الأكل 
والشرب الالتذاذ بما لا يصح به جسمه فكما أن فؤلاء يصحون 
بالعرض كذلك هؤلاء يكملون بالعرض وكذلك من طلب 
العلم لاجل الكرامة فقد طلبه لا لاجل ما هو غاية بل لاجل 
عرض يلزمه كالريح "2900 , 
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۳ - لذة العلم الأقصى: وهى لذة التصور العقلى وهو جود العقل 
المستفاد وهذا النوع من اللذات يفوق النطق جلالها وشرفها ولذاتها 
وبهاؤها وبهجتهال" . 

وهكذا نجد أن اللذة فد تكون جسمانية وقد تكون روحانية حسب 
نقسيمة لأنواع اللذات إلى شهوانية وعقلية على أن اللذة الحقيقية ليست هى 
اللذة الحسية وإنما هى اللذة التى تتحقق للإنسان بتحرره من الحواس ورفضه 
لعالم الحس فتصير نفسه مفارقة لتلك الأمور المادية ويحقق كمال ذاته باللذات 
العقلية التى تهفو نفسه إليها وحينما يصل إلى مرحلة يدرك فيها الصور دون 
الحاجة إلى حلولها فى مادة فيدرك مثل المثل؛ وجوهر الجواهر وبذلك يتوصل 
إلى فهم كنه ذاته بأنه كائن عقل حينذ يشعر بالسعادة القصوى التى كان يبتغيها 
وسلك فى سبيلها ذلك الطريق التأملى العقلى هذه السعادة إذن تكون لموجود 
متوحد بعيد عن مفاسد الحياة ومفاتنها حتى لا يحركه إلا العقل ونلاحظ أن 
هذه النتيجة الأخلاقية التى توصل إليها ابن باجة قد سبقه إليها الفارابى وقد 
كانت السعادة فى رأيه تتحقق عندما تصير نفس الإنسان من الكمال فى 
الوجود بحيث لا تحتاج فى قوامها إلى مادة وذلك أن تصير فى جملة الأشياء 
البريئة عن الأجسام وفى جملة الجواهر المفارقة للمواد وأن تبقى على تلك 

OM Sis SLL 

السعادة القصوى: 

وهكذا نجد أن السعادة القصوى (عند الفيلسوف) المتوحد هى ثمرة تمام 
الإنسانية وكمالها وكمال الإنسان لا يكون إلا بصلاح عقله وعقله لا يصح إلا 
بالعلم والتجوهر بالعقول المجردة والسلوك إليها حتى يكون عقلاً مستفاذا 
وذلك لا يمكن إلا بواجبات متعددة أو جبها ابن باجة على المتوحد وقد 
عرضنا سمات هذه الواجبات سابقّاء يقول المستشرق الأسبانى أسين بلا 
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سيوس" ' يبحث ابن باجة عن السعادة القصوى ويرى أنها تتحق عن طريق 
تجريد الصور العقلية» وبينما نجد النفس متحدة مع الجسم إلا أن الإنسان 
يستطيع أن يتصل بالعقل الفعال ويتحد به بحيث يهبه المعارف. . . . فالسعادة 
إذن فى الفكر وعن طريق العلم والفلسفة والمتوحد إذا كان يستعين ببعض 
الأمور العادية لكى يستطيع مواصلة السير فى طريقة إلا أن هذه الأمور ليست 
شغلة الشاغل فواجب عليه آلا يجعلها همه حتى يمكنه تحقيق سعادته ns‏ 

وهكذا فالمعل الإنسانى يصل إلى كماله بالمعرفة العقلية لا بالخيالات 
والاحلام الصوفية الدينية التى لا تبرأ من برائن الحس ولا بالفضائل الشكلية 
التى يسعى الإنسان ليكتمل بها يقول ابن باجة "كذلك فمن اقشصر على 
لقال اخ هد اتف علي وج ف فى ال رك ك تفس 
على أن يكون فرسه كثير اللحم حسن المنظر فإذن ليس الاكتفاء بالفضائل 
الشكلية هو السعادة القصوى *) . 

والنظر العقلى هو السعادة العظمى لأن كل معقول هو غاية لذاته ولا 
يسمو كل إنسان إلى هذه المرتبة من السعادة القصوى. إذ أن أكثر الناس لا 
يزالون يتحسسون طريقهم متعثرين فى الظلام حيث إنهم لا يرون من الأشياء 
إلا ظلالها الخفيفة ثم هتم يزولون كما تزول الظلال ولكن بعضهم يرون النور 
ويرى عالم الأشياء حيث يدركون حقيقة ما يرون. وهؤلاء قليلون جد وهم 
وحدهم السعداء الذين يبلغون حياة الخلود وذلك بأن يصيروا نورا(" 24 يقول 
ابن باجة" .. وأما السعداء فليس لهم فى الإبصار شبيه إذ يصيرون هم الشىء 
فلو استحال البصر فصار ضوءًا لكان عند ذلك ينزل منزلة السعداء “^ . 

كيف يصل المتوحد إلى السعادة القصوى: 

يقول الفارابى: إن النفس تصل إلى السعادة حيث ai‏ بمفارقتها 

للمواد وذلك يكون بأفعال إرادية بعضها أفعال فكرية وبعضها أفعال بدنية 
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وليست بأى أفعال أتفقت بل بأفعال ما محددة مقدرة تحصل عن هيئات 
وملكات ما مقدرة محدرة* ۹ . 
فإذا كان الفارابى قد حدد السعادة القصوى للإنسان بشروط وواجبات 
معينة» فإن ابن باجة أيضًا قد أوجب على المتوحد عدة واجبات ينبغى له أن 
اعد تفه ادها سرا قا ب رين فة أو فما به وبين on hth‏ 
المتوحدين أو فيما بينه وبين ربه. فما هى هذه الواجبات؟؟ : 
isla‏ اا ا فد مدو وغ ت الج 
الروحانية لذاتها لأن هذه الصور ليست غائية البنة بالنسب إلى 
ال متوحد ولو أنها وسيلة إلى تحمقيق الغاية “ولذلك كل من يؤثر 
جسمانيته على شىء من روحانيته فليس يمكن أن يدرك الغاية 
القصوى وإذن فلا جسمانى واحد سعيدء وكل سعيد فهو روحانى 
صرف "ويقول أيفًا. . . كذلك الفيلسوف يجب أن يفعل كثيراً من 
الأفعال الروحانية لكن لا لذاتي “^ . 
؟ - على المتوحد أن يعتزل الذين لا يقفون إلا عند هذه الصور 
الروحانية وحدها ولا يتعقلون إلا بها لأن مثل هذه الصور قد تترك 
فى نفسه آثارًا قد تكون حائلاً بينه وبين الحصول على السعادة الحقة 
وهذا يعنى بعبارة أخرى أنه يجب على المتوحد ألا يشارك الإنسان 
المادى ذا الصور الجسمانية ولا بخالط هذا الذى ليست له غاية إلا 
الصور الروحانية240. والمتوحد الظاهر من أمره أنه يجب عليه أن 
لا يصحب الجسمانى ولا من غغايته الروحانية المشوبة 
(A0);‏ 


بجسمیه 


٣‏ - يجب عليه أن يصحب أهل العلوم من الفلاسفة والمشتغلين بالصور 
المعقولة الخالصة وإذا كان أهل العلم كثرة فى بعض المواطن وقلة 
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فى بعضها الآخر. ولعلهم لا يوجدون ابذا أحيانًا. فقد وجحب 

على المدوحد فى بعض الأوطان والاحيان أن يعنزل من ليس من 

نوعه ولا من أهل العلم والا يخالط أحدا من أولئك وهؤلاء إلا فى 

الحدود التى تقضى بها الضرورة فيقى نفسه من مصاحبتهم 

والاستماع للغوهم بحيث لا يحتاج إلى أبطال أكاذيبهم وأن يقصد 

إلى المواطن التى تزدهر فيها العلوم وأن يتصل بالمتقدمين فى السن 

ممن يمتازون بعلمهم وحكمتهم وخبرتهم وحنكتهم مصطنعًا 

الفضائل العقلية حتى يصحب أكمل الرجال ممن يتمتعون بالحكمة 
AVE,‏ 

فإذا ما التزم المتؤحد بتلك الواجبات وقام بها خير قيام أمكن له أن 

يحقق الغاية التى كان يصبو إليها. والواقع أن ابن باجة قد ردد القول أكثر من 

مرة خاصة فى كتابة» 'تدبير المتوحد" بأن الغاية القصوى والسعادة العظمى 

للمتوحد إنما هى فى الصور المعقولة عقلاً خالصًا وهى الصور التى يتخذها 

النظر موضوعا له كما أنها فى الأفعال التى يستعان بها على تحصيل هذه 

الصور. وعن طريق البحث النظرى العقلى يصل المتوحد إلى هذه الصور 

النظزية التى تنطوى فى داخلها على الكمال والتى لهذا سميت بمعانى المعانى 

والتى أرفعها العقل المستفاد الذى هو فيض من العقل الفعال كما أن به يتعقل 

لمتوحد ذاته من حيث هو وجود عقلى فإذا تحسقق الفعل الإنسائى للمستوحد 

بهذا الوجود العقلى على هذا الوجه الذى يعقل فيه ذاته وذوات العقول 

الاخرى وكل المعقولات فقد تحقق بالاتصال بالعقل الفعال وتلك هى أقصى 
غاية من غايات الكمال. 

ونود أن نشير إلى أن فكرة ابن باجة فى رد السعادة القصوى إلى مزاولة 

التأمل العقلى قد سبقه إليها أرسطو A dab oe clic,‏ سائر فلاسفة 
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الإسالم كالفارابى وابن سينا فالسعادة عند الفارابى كما يقول فى 'مدينته 
الفاضلة' هى الخير المطلوب لذاته وهى لا تطلب أصلاً لينال بها شىء آخر 
وهى بريئة عن الاجسام ولا تحتاج فى قوامها إلى مادة وتنال بأفعال بعضها 
فكرية ويعضها بدنية. . . وتقوم السعادة فى اتصال الإنسان بربة. . . إلخ. 
ولقد سرت هذه الافكار كما يقول الدكتور 'توفيق الطويل' إلى فلاسفة 
المشرق والمغرب من ابن سينا إلى ابن باجة وابن رشد وغيرهم وهى عندهم 
تجى بالتأمل والزهد وإن كان التأمل يعد غاية فى ذاه عند فلاسفة 
AVY‏ 

وإذا كان ابن باجة فد جعل متوحده يعتزل المجتمع فى بعض الأحيان 
كما ذكرنا سابقًا فإن هذا فى رأينا لا يعبر عن نزعة تصوفية كما اعتقد بعض 
الباحثين وإنما أكبر الظن أن ابن باجة قد أراد بهذه الخلوة أو العزلة اعتزال 
المتوحد تفرعًا للتأمل العقلى لأن بلوغ الغاية القصوى عن طريق التأمل إثما 
يتطلب أن يبعد الفيلسوف عن كل مشاغل الحياة وأن يقف نفسه على الأمور 
التى يمكن بواسطتها الاتصال بالملا الأعلى ...وحجتنا فى ذلك أن ابن باجة لم 
يكن من أولئك الذين يمارسون التصوف عملاً أو علما فى حياتهم كما أنه قد 
ناهض الصوفسية وخخاصة الغزالى ونقد طريقتهم التى تعتمد على الاوهام 
والخيالات. ومن ناحية أخرى نجد أن نصوصه الفلسفية تكاد تخلو من أى 
إشارة إلى إساليب التصوف من رهد أو تقشف أو عبادة أو مجاهدة مما يؤيد 
وجهة نظرنا. 

طبيعة اللذة - أو خصائص اللدّة: 

إذا كان ابن باجة قد ميز بين نوعين من اللذات لذات جسدية تأتى عن 
طريق الحواس» ولذات فكربة طريقها العقل فلا شك أن كل نوع من هذين 
النوعسين له خصائص معينة بحيث لا تنطبق على النوع الآخر فما هى 
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خصائص كل نوع منها؟؟ وهل يعنى ذلك أن كلا منهما مختلف تام 
الاختلاف عن الآخر بحث لا يكون هناك رابط أو أمر يجمعها؟؟ فى الواقع 
لا لأن اللذات أيًا كانت : 

١‏ - لها طبيعة معينة وهى أنها تجمع بين الناحيتين الإدراكية والنزوعية 
سواء كانت اللذات حسية أو عقلية أما أنها تنصف بالإدراك فذلك 
لانها.فعل أو تحقيق لفعل فإذا أتصل الفعل حصلت لنا اللذة الخاصة 
به لا محالة فنحن نطلب إتقان الفعل لا اللذة ولذلك ينفى ابن 
باجة أن تكون اللذة غاية ما سنوضحه فى لقده للغزالى فيما 
بعد. . . كذلك تنصف اللذة بالحركة لأن أاساس كل لذة ميل أو 
شهوة أو تشوق '... والتشوق إضافة؛ والتشوق قد يقع بخيال 
ويقع بالفكر. ليس للحيوان غير الناطق غير تشوق الخيال وهى 
أقصى مراتبه وأما التشوق الفكرى وهو تشوق الصواب فإئما هو 
للإنسان خاصة وقد يتقابل هذان التشوقان"(49), 

فاللذة إذذ مضافة للفعل والإنسان يقصد جوهر الفعل أولا 
ثم اللذة كشئ عرضى بعد تحقق الفعل فإذا كان الفعل موافقًا 
للطبيعة كان ذلك لذة وإذا لم يتفق مع غاية الطبيعة أنتج لنا 
Og‏ 

۲ - وقد يتساءل البعض عن طبيعة اللذة وهل تتصف بالتغير أم الثبات 
وهل هى متصلة آم منقطعة؟؟ يقول ابن باجة إننا نقول أن اللذة 
متصلة إذا كانت. واحدة بالعدد موجودة فى رمان لا يعلم طرفاه أو 
فى زمان لا طرف واحد له إن أمكن ذلك ونقول ثانيًا أن اللذة 
متصلة ما دام الموضوع لها موجوداء ونقول ثالنًا أن اللذة متصلة 
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ما دام الفاعل لها موجودا ونقول أخيرا أن اللذة متصلة متى كان 
الإنسان يلتذ إذا أراد أن يلتذ. 
فإذا عرفنا أن هناك نوعين من اللذات: لذات طبيعية. ولذات عفلية فأى 
هذين النوعين يكون متصلاً؟؟ 
يرى ابن باجة أن اللذات الطسيعية لا يمكن أن تكون متصلة لأن 
أضدادها يجب أن تتقدمها فتوجد بوجودها. 
أما اللذات العقلية فلما كانت أضدادها لا تنقدمها فقد أمكن فيها 
الاتصال لكن الاتصال ليس فى جميع أنواع اللذات العقلية. فالالتذاذ 
بالحواس لا يمكن فيه الاتصال لان موضوعها الأخير وهو البعيد لا يمكن أن 
يوجد دائمًا ولا لو أمكن لأن موضوعات الحس لصنت دائمة من جهة أخرى. 
فلذلك لا يمكن فيها الاتمال. 
كذلك لا يمكن للذة الخاصة بالمتخيلات أن تكون دائمة لان اللذة إذا 
كانت توجد للحس المشترك فى حالة القوة كاللذة فى الأحلام إلا أن ذلك لا 
يمكن أن يتصل لأن الحافظ ليس بموجود. ولا ايضًا المظنونات فإن الظن 
يمكن أن يستحيل فتستيحل معه اللذة. 
وأما العلوم فلا يمكن فيها اتصال لأنها يقين فزوالها يكون بزوال حالة 
الموضوع كالنسيان وبتعرى الموضوع عنها . 
| وأما لذة العلم الأقصى فهى اللذة الوحيدة التى تنصف بالدوام 
والاتصال لأنه لا يمكن فيها النسيان 'فإذن ليس يمكن فى شىء من اللذات 
اتصال اللهم إلا فى لذة يكون موضوعها الأول وهو الموجود وتكون فيه 
الصورة هى المصور وليس ذلك شىء ينسب إلى الاجسام الكائنة الفاسدة إلا 
فى العقل المستفاد. . . ولذلك هو دائ(" . 
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“' - لم يبق لنا من خصائص اللذة إلا أن نحدد هل هى غاية أم 'لا؟؟ 
يرى ابن باجة أن اللذة لا يمكن أن تكون غاية وهو هنا ينحو منحى 
أرسطو الذى ينكر أن تكون اللذة بانواعها غاية ويعتبرها نتيجة 
٠‏ لازمة لحياة الفضيلة لاسيما الفضيلة المخلى التى تقترن بنمط الحياة 
الأمثل وهو النمط النظرى فهذه هى السعادة عنده0؟2 ولذلك نرى 
ابن باجة يناهض المتصوفين خاصة الغزالى الذى يجعل الغاية 
القصوى من علم الح هى الالتذاذ حيث يذكر فى كتابه "المنقذ من 
الضلال" أنه شاهد عند اعتزاله أمورًا إلهية والتذ التذاذًا عظيمًا حتى 
قال *فكان ما كان ما لست أذكره' ولكن هذه كلها كما يقول ابن 
eet‏ ودليله على أن اللذة ليست غاية أن لكل فعل من 
الافعال لذة تناسبه» فإذا أتقنا الفعل حصلت لنا اللذة الخاصة به لا 
محالة فتحن نطلب إتقان الفعل لا الغاية Ob"‏ كل فعل لم يدرك به 
الغرض المقصود فهو عناء فمن هذا ومن أشياء أحرى كثيسرة 
أحصيت فى مواضع كشيرة يظهر من أصر اللذة أنها ليست غاية 
GS‏ أن تكون قصوى'47؟) ويستدل ابن باجة بان اللذة ليست 
هى الغاية القصوى بدليل آخر وهو أنه إذا وصفنا اللذة غاية قصوى 
لم يكن لنا أن نقول لم نلتذء أو لماذا نطلب اللذة؟ لان اللذة لنا فى 
بعض أعمارنا غاية قصوي وذلك فى سن النشوء» فإذا سألنا سائل 
لماذا نلتذ كان السؤال مما يشير الضحك منه. إذ أن جميع الأمور 
الإنسانية إذا طلبناها من أجل أى شىء كان فإنه يحب أن يبلغا بها 
إلى اللذة حتى إذا ما وصل إليها أنقطع السؤال لم كانت؟ لكن من 
تعقبنا ذلك وجدنا أكثر أصناف الملذات تفيد شنًا آخرًا غير اللذة 
وبين أن تلك غايتها. وآننا إذا ما فعلناها ولم نلتذ بها لم يكن ذلك 
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باطلاً فإن كل فعل لم يدرك به الغرض المطلوب فهو عناء ومن هنا 

يظهر أن اللذة ليست غاية فكيف أن تكون قصوى؟؟ . 
؛ - واجبات المتوحد؛ 

ويمكننا أن نستخلص ما سبق أن غابة الاخلاق عند ابن باجة هى 

السعادة القصوى التى يشتاقها الإنسان ويسعى إلى الحصول عليها وكل ما 
يسعى إليه الإنسان هو فى نظره خير والسعادة هى أسمى الخيرات وبقدر ما 
يسعى الإنسان لبلوغ هذا الخير فى ذاته تكون سعادته CALLS‏ ولا كانت 
الأفعال بعضها ضرورية وبعضها اختيارية فمن الواضح أن توضع السعادة بين 
الأفعال التى يختارها المرء ويرغب فيها لذاتها إذن هذه الأفعال هى الأفعال 
المطابقة للفضيلة وإذا ما رأى الإنسان ذلك أصبح متوحدا واستطاع أن يبلغ 
سعادته القصوى وهى الاتصال بالعقل الفعال وتحصيل الامور الإلهية وهكذا 
فالفضيلة المثلى هى الفضيلة الفكرية والسعادة هى السعادة العقلية والكمال يتم 
بالعلم والنظر. ١‏ 
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المدينة الفاضلة 


أولاً: معنى التدبير والتوحد - ضرورة الاجتماع 
الإنسانى. 


ثانيًا: أهمية المدينة - المدينة الفاضلة - المدينة 





نمهيد: 

عرف ابن باجة 'جمهور أفلاطون ومدينة الفارابى' واطلع على ما كتبه 
فلاسفة اليونان وفلاسفة العرب فى السياسات المدنية فاستهوته كتابات 
أفلاطون. واستمالته آراء أرسطو وفتن بمدينة الفارابى التى توحى فيها المثالية 
والسعادة تلك السعادة التى كان يفتقر إليها ابن باجة فى مجتمعه ذلك المجتمع 
الذى كان يعد خليطا مختلطًا من سائر الشقافات والآراء والسياسات مما جعله 
ينشد السعادة الحقة ويأمل فى ذلك المجتمع الذى يخقق السعادة والرفاهية 
للجميع . 

وعلى الرغم من أن ابن باجة كان رجلاً سياسيّاء وكان ممن تقلبوا فى 
مراكز الوزارة وتبوأوا مراكز سياسية عديدة وخالطوا رجال السياسة إلا أنه لم 
يقدم لنا مذهيًا سياسيًا متكاملاً رغم ما كان يتمتع به من تفكير عميق واطلاع 
واسع فكانت سياسته نظرية أكثر منها عملية فهو لم يسع إلى تخطيط عام 
للسياسة فى حد ذاته ولم يهدف إلى تغير نظام الحكم بوضع تخطيط عام 
لسياسة الدولة والمجتمع وإنما كان هدفه أولا وأخيرً أخلاقيًا. 

والأمر الذى نلاحظه أن ابن باجة يقترب شديد الاقتراب من الفارابى 
فجعل غاية فلسفته السياسة والأخلاق العقلية ويهدف إلى تحقيق المدينة 
الفاضلة التى تتضمن أكبر عدد ممكن من الحكماء والفلاسفة0*؟2. وعلى هذا 
النحو سار أفلاطون من قبل عندما كتب 'الجمهورية'" حيث كان يؤمن 
بحكومة الفلاسفة وبا لحكم المطلق المستنيرء فالحكم عنده لا يكون إلا لقلة من 
العلماء المستنيرين. وهذا الحاكم أو الفيلسوف هو الوحيد الذى يعرف طريق 
الخير Vitaly‏ 
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ولقد رسم لنا ابن باجة من خلال مؤلفه "تدبير النوحد' تخطيطً لما 
ينبغى أن يكون عليه الإنسان الكامل الذى يسميه ابن باجة “المدوحد' من 
ناحبة ولما تتألف منه وتقوم عليه الحياة الراضية فى المديئة الفاضلة من ناحية 
أخرى. وإذا كان المتوحد هو المثل الاعلى للأفراد فإن المدينة الفاضلة أو الكيان 
السياسى الذى يفترضه ما هو إلا مثل أعلى للدول. ولقسد أراد ابن باجة أن 
بقيم مدينته وفقًا للمبادئ الرئيسية التى تقوم عليها فلسفته وآراءه فى السعادة. 
والأخلاق والكون وخالقه وما وراء الطبيعة من ناحية وأن يهتم بالدقة والنظام 
وتحديد الادوار وفقًا للأفعال لكل فرد من أفراد هذا المجتمع من ناحية أخرى 
فهو يبين نظام سلوكهم كافراد» ونظام سلوكهم كجماعة وصلتهم بعضهم 
ببعض وخصائص المدينة الفاضلة وصفات أفرادها. والأسباب التى تنهار من 
أجلها المدن بحيث تصبح مدنًا ناقصة . 

ومما لا شك فيه أن ابن باجة أراد أن يرقى بمجتمعه وأن يسمو به إلى 
آقاق من السعادة والخلق والسلوك وهى أمور لا يمكن أن يستمتع بها فى 
واقعه فقد كان يرسى فى نظرياته السياسية والأخلاقية مثلاً عليا وأهدافًا 
سامية. كانت بعيسدة عن الواقع إلى بحد ما ولكنها لم تكرن منفصلة عن 
مشكلات الواقع التاريخى؛ وكما أننا لا نُمكننا أن نفهم فلسفة أفلاطون 
وأرسطو مثلاً إلا بعد الرجوع إلى دولة المدينة والظروف السياسية التى أحاطت 
بها فإننا كذلك لا يمكننا فهم فلسفةٌ ابن باجة السياسية دون النظر إلى ظروف 
العصر الذى نشأ فيه وتأثر بها. 

ورغم أن الواقعية كانت أساس مذهبه الطبيعى والفلسفىء فإن المثالية 
كانت العامل المشترك فى نظرياته السياسية والاخلاقية. 

ولقد اختلف الباحثون فى تقديرهم لكتاب "تدبير المتوحد' وهوالكتاب 
الذى يقوم عليه الجانب الأكبر من فلسفة ابن باجة السياسية والأخلاقية فبعض 
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الباحثشين وصفوه بأنه 'ثورة أجتماعية" فى ميدان علم الاجتماع قصد من 
ورائه دراسة السلوك الإنسانى الفردى والجماعى موضحا تأثير البيئة على 
التنشئة الاجتماعية للافراد» وإبراز الفرد المثالى بحيث لا يكون للمجتمع 
سلطان على تفكيره ولا للعرف السائد سيطرة على تعقله فيدرك أسمى 
الحقائق وأرفعها قدرٌ(^۹) , 

والبعض الآخر نظر إليه على أنه نوع من المجتمعآت الخيالية (اليوتوبية) 
على غرار جمهورية أفلاطون والمدينة الفاضلة للفاربى وإن كانت مدينته 
الفاضلة مدينة أرضية كجمهورية أفلاطونء ومدينة الفارابى ليست مدينة 
إلهية كمدينة القديس أوغسطين بحيث نجد أن النظريات السياسية والأخلاقية 
التى تضمبها أئما هى مثل عليًا وأهدافًا سامية يصعب تحقيقها فى عالم 
i J‏ 9 

وهناك من نظر إليه على أنه يمئل نوعًا من الصوفية الاجتماعية يعيش 
الأفراد فى مدينته وفقًا للنواميس التى وضعها العقل المطلق .حيث ينصهر الفرد 
فى المجموع من أجل السوصول إلى غاية عليا وهى الاتصال بالعقل 
الفعال( "١‏ . ا 

والحق أن المدينة الفاضلة التى تضمنها مؤلفه "تدبير المتوحد" لم تكن 
فكرة قبليه فى ذهن ابن باجة كما أنها لم تكن نتيجة لمحاولة قلب نظام 
الحكمء وإئما هى تموذج لإصلاح الأخلاق والعادات وهذا الإصلاح يتجاوز 
نطاق المجتمع حيث يحقق الوجود الإنسانى الكامل لكل فرد من أفراد المجتمع 
أو لكل متوحد من المتوحدين وبذلك يمكن لهم أن يؤلفوا مجتمعا فاضلاً. إذ 
أن ابن باجة كان يعستقد بأن الجمعية البشرية تطغى على الفرد وتبطل مكانته 
النظرية وتعوقه عن الكمال بواسطة ما تغمره فيه من رذائلها الكثيرة وأهوائها 
الجارفة لكن فى استطاعة الإنسان إذ ما جعل العقل يسيطر على أفعاله واتخذ 
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طريق التأمل والفكر وانعزل عن المحتمع وقيوده العرضية التى كثيرًا ما تسودها 
الخرافات بحيث تسيطر على قواه وملكاته؛ أمكن له أن يحقق غايته. 

والواقع أن ابن باجة فيما يتعلق بهذا الفصل لم يفصله تفصيلاً دقيقًا 
ولم يلجا إلى الشرح والتحليلء وإنما لجا كعادته إلى القول الجامع الذى يبدو 
غامضًا فى بعض الاحيان وكما يقول الدكتور مصطفى حلمى ".. كل أولئك 
مسائل عرض لها وتعمق فيها وعبر عنها ابن باجة فى عبارات واضحة حينًا 
وغامضة أحياناء وإنه ليسرف فى الإغماض فى بعض المواطن حتى يكاد أن 
يخفى المعنى الذى ينطوى كلامه عله ولا يتبين معه المقصود ''. 

وقد يرى البعض أن هذا الحكم جائر وأنه رأى الباحثين المحدثين» لكن 
سرعان ما يتلاشى هذا الاعتراض إذا ما رأينا ابن رشد يقول 'أراد أبو بكر بن 
الصائغ أن يختط خطة لتدبير المتوحد فى هذه الأمة ولكنه لم ينجزها وكثير 
منها غامض" . 
أولا: معنى التدبير والتوحد: 

١‏ - عئوان الرسالة يمثل هدف المدينة؛ 

يستهل ابن باجة مؤلفه 'تدبير المتوحد" ببحث معنى كل من لفظتى 
'التدبير" و"التوحيد" فما معنى كل منهما. 

أ - معنى التدبير: 

يقول ابن باجة إن 'لفظة التدبير فى لسان العرب تقال على معان كثيرة» 
قد أحصاها أهل لسانهم وأشهر دلالتها بالجملة أنها تقال على ترتيب أفعال 
نحو غاية مقصودة» ولذلك لا يطلقونها على من فعل فعلاً واحدًا يقصد به 
غاية ما فإن من اعتقد فى ذلك الفعل أنه واحد لم يطلق عليه التدبيرء وأما 
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من اعتقد فيه أنه كثير وأخذه من حيث هو ذو ترتيب سمى ذلك الترتيب 
E‏ ا 

فكأن هذا اللفظ يعنى فى أكبر معانيه مجموعة من الأعمال ترمى إلى 
مقصد معلوم فلا يمكن أن يستدل بها على عمل مفرد وإنغا على جملة أفعال 
تنجز على وتيزة واحدة بناء على خطة مرسومة للوصول إلى غرض معلوم 
كالتدبير السياسى والتدبير الحربى. 

والتدبير قد يكون بالقوة وقد يكون بالفعل. فإذا كان بالقوة كان ذلك 
بالفكرة وكان هذا من اختصاص الإنسان إذ لا يوجد للإله. وكانت دلالته 
على ما بالقوة أكثر وآشهر ما هى بالفعل. 

وإذا كان يقال على جهة ما هو متكون كان فى أفعال الإنسان أكثر 
وأظهر وفى أفعال الحيوان غير الناطق أقل . 

كذلك هذا التدبير الإنسانى قد يقال بعموم وخصوص . فإذا قيل بعموم 
قيل فى كل أفعال الإنسان كيف كانت فيقال فى المهن وفى القوى إلا أنه فى 
القرى أكثر وأشهرء وإذا قيل بخصوص قبل على تدبير المدن وتدبير المنزل 
ولكن كلمة التدبير تطلق على المنزل بتقيد وقلما يطلق عليه التدبير! ٠‏ . 

وإذا كانت كلمة التدبير تطلق على الإله من حيث إنه مدبر العالم فإن 
تدبير الإله للعالم إنما هو تدبير بوجه آخر بعيد الشبهه عن أقرب المعانى تشبها 
به إذ أن ذلك هو التدبير الملطق. والفرق بين تدبير الإنسان وتدبير الإله تعالى 
إغا هو فرق فى المعنى فاللفظ واحد ولكن المعنى مختلف لان تنظيم جملة من 
الأعمال على خطة معلومة والتفكير فيها قبل إنجازها هو من خواص 
البشر(* 2١‏ فتوجيه أعمال الإنسان وتوجيه أعمال المجتمع فى ترتيب بقتضى 
التفكير والروية لا يكون إلا عند الإنسان الذى يملك وحده على هذه الأرض 
قوة تفكير ترتب الأعمال وتوجهها نحو هدف معين. 
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ب - معنى لفظة المتوحد: 

لم يتطرق ابن باجة إلى شرح لفظة 'المتوحصد' كما شرح من قبل لفظة 
'التدبير ' ولكننا من واقع قراءتنا لرسائلة "تدبير المتوحد*» "رسالة الوادع' » 
"رسالة الاتصال" نستطيع أن نقول أن ابن باجة يعنى بهذه اللفظة الإنسان 
المغرد الذى يحيا سواء فى نفسه أو مع غيره حياة مفردة يحصل فيها على 
سعادة مفردة أيضًا. وهى قد تطلق على الجماعة أو المدينة المؤلفة من أفراد 
مفردين يحيا كل منهم فى نفسه ويحيا كلهم فيما بينهم حياة يدبرها الفكر 
وتوجهها لروية. فكأنهم فيما يخضعون له من فكر وروية وفيما يأخذون به 
أنفسهم من تدبير فى أفعالهم النفسية والخلقية والاجتماعية إنما يعيشون كأنهم 
غرباء عمن ليس منهم Os Met Vs‏ 

والملاحظ على هذا المعنى أنه إنما يعنى اللفظة من الوجهة الاجتماعية أو 
المدئية . فهل هذا ما يقصده ابن باجة بهذا اللنظ؟ 

إذا كان ابن باجة يعنى بهذا اللفظ الوجهة الاجتماعية من ناحية فإنه 
يعنى به من ناحية أخرى الوجهة العقلية والتى يفهم منها أن المدوحد يطلق 
على البالغ مرتبة الاتصال. وابن.باجة يستعمل اللفظة بكلا المعنيين فى سائر 
رسائله وهو لم يرجح أحد المعنيين ولم يشير إلى أى معنى منهما فهو تارة 
يستعمله بالمعنى الاجتماعى كقوله 'ونحن فى هذا القول نقصد تدبير هذا 
الإنسان المتوحد. وبين أنه قد لحقه أمر تخارج عن الطبع فنقول كيف يتدبر 
حتى ينال frail‏ وجوداته كما يقوله الطبيب فى الإنسان المنفرد فى هذه المدن 
كيف يتوحد حتى يكون OO mae‏ 

وتارة أخرى يستعمله بالمعنى العقلى كما فى قوله 'فالعقل يفهم منه ما 
يفهم من المعقول وهو واحد غير متكثر. . . والنظر من هذه الججهة هو الحياة 
الآخرة وهو السعادة القصوى الإنسائية المتوحدة"(8١21,‏ 
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ولكن يبدو أن المعنى العقلى هز ال معنى الاسبق لا رأينا من توفر ابن باجة 
على مسألة “الاتصال' وجعلها الغاية القصوى سواء فى نظرية المعرفة كما مر 
بنا أو فى نظريته الاجتماعية من حيث إنه جعلها الغاية القصوى أو السعادة 
القصوى التى يمكن أن يصل إليها المتوحد. 

ولكننا مع ذلك نقرر أنه يدور على 'التوحد' الاجتماعى جزء كبير من 
رسالة الاتصال. 

والواقع أن ابن باجة قد جعل الإنسان المتوحد البعيد عن رذائل المجتمع 
وشهوات النفس الذى يشعر أنه مثل يحتذى به ومشرع يقنن القواعد والقوانين 
للمجتمع هو الذى يمكنه الاتصال بالعقل الفعال حيث يصل إلى العلم 
الأقصى وينال السعادة القصوى فكأن ابن باجة قد ربط بين المعنيين وجعل 
نظريته الاجتماعية قائمة على أساس تطور الفرد فى مجتمعه واتصاله بالعقل 
الفعال. 

وهكذا نستطيع أن نستخلص من آراء ابن باجة أن المتوحد عنده لا يعنى 
الفرد كفرد وإنما يعنى الفرد والكشرة والجماعة فى توحيد القوى والاعمال 
الإنسانية الموجهة نحو كمال تكون وراءه السعادة المنشودة حيث ينال رضى الله 
ورضوانه . 

فالمترحد هو المقر بوحدانية الله المنتتفع بحسنات الحياة اليعيد عن كل 
مفاسدهاء الاعى إلى السعادة الأبدية من وراء كل عمل يقوم به» وإذا سار 
أفراد مجتمع على هذه الطريقة كانوا متوحدين؛ وإذا استطاعوا أن يستميلوا 
أبناء بيتتهم إلى ممارسة الفضيلة وحب الخير وتحصيل الفلسفة والعلوم أنشاوا 
مجتمعًا فاضلاً على رأسه فيلسوف أو متوحد إذ أنه كان يعتبر أن حكم 
الفيلسوف أحسن آنواع الح ١‏ . 
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" - ضرورة الاجتماع الانسانى: 

تفترض الحياة الأخلاقية بالضرورة وجود المجتمع وإذا كان ابن باجة قد 
اهتم بالسياسة فإن سبب ذلك أنه يريد تحديد الإطار الاجتماعى الكفيل 
بتحقيق الحياة الفاضلة والسنعادة ALIN‏ لافراد المجتمع وقد بدأ ابن باجة 
بدراسة طبيعة المجمع وذلك بتوضيح ضرورة الاجتماع الإنسانى. 

فالإنسان كما يقول ابن باجة مفطور على حاجته إلى الاجتماع والتعاون 
فلديه رغبة طبيعية لان يعيش فى الجماعة وهو كائن مدنى بالطبع7 "١١‏ , 

وربا اعترض البعض على ابن باجة وقال كيف يقول بان الإنسان مدنى 
بالطبع؟؟ وقد قال من قبل أن المتوحد إذا لم يجد أهل العلوم فيجب عليه أن 
يعتزل الناس فلا يخالطهم وربا اعتزل المجتمع أيضًا؟؟ 

ولكى نرد على ذلك الاعتراض فإننا نقول: إن ابن باجة لم يناقض ما 
قاله أرسطو من قبل من أن الإنسان مدنى بالطبع وأن الاعتزال شر كله. ذلك 
لأنه ميز بين معنيين "للمدنى"' فالإنسان مدنى بالذات ولكن قد ينفصل عما 
هو بالذات عرضًا وهذا ما يجرى فى أحوال كثيرة فالخبز واللحم نافعان 
بالذات لكن قد يعرض أن يكونا ضارين كما يحدث فى بعض أحوال المرض 
فيضطر'المريض إلى ترك ما هو نافع بالذات ضار بالعرض وطلب ما هو ضار 
بالذات نافع بالعرض كالافيون والحنظل الذى يستشفى به فالمتوحد إذن مضطر 
إلى مراعاة الظروف المدنية التى تحيط به فإذا تنافت مع طبيعته تحفيقًا لغايته 
العقلية المثلى. ' وليس هذا مناقضًا لما قيل فى العلم المدنى ولما تبين فى العلم 
الطبيعى فإنه يتبين هناك أن الإنسان مدنى بالطبع وتبين فى العمل المدنى أن 
: الاعتزال شر كله لكن هذا إنما هو بالذات وأما بالعرض فخي *() . 

وهكذا فكل واحد من الناس كما يقول ابن باجة وكما قال الفارابى 
نفطور على أنه يحناج فى قوامه وفى أن يبلغ أقصى كمالاته إلى أشياء كثيرة 
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لا يمكنه أن يقوم بها كلها هو وحده بل يحتاج إلى قوم يقوم له كل واحد 
منهم بشیء ما بحتاج إل" . 

فالاجتماع عند ابن باجة ليس غاية فى حد ذاته وإنما هو وسيلة لغاية 
أخرى هى الكمال الذى تكون به السعادة القصوى فى الحياة الآخرة . 

المدينة الماضلة ومضاداتها: 

أ - أهمية المدينة: 

الدولة فى نظر ابن باجة وحدة اجتماعية بل هى أكبر وحدة اجتماعية 
وهو يعبر عنها بالمدينة على نحو ما نجده عند الفارابى7"١١)‏ والمدينة هى 
والسعادة لأفرادها حتى تكون جديرة بأن تسمى مدينة فاضلة(9١١2‏ ولذلك نجد 
المدن تتعدد وتختلف فى نوعيتها من حيث كونها فاضلة أو فاسدة ويعبر عن 
سياسة الدولة أو المدينة بمهمة "تدبير المدينة' أما التدبير الفاضل فهو التدبير 
الكامل الذى يشمل مدن العالم أى على المستوى الإنسانى ذلك لأن ابن باجة 
يؤمن بأن ناموس العالم وقانونه ونظامه إنما هو نظام كامل محكم متقن لا 
خلل فيه وهو تدبير صؤاب ' وأشرف الأمور التى يقال عليها التدبير هو تدبير 
Gall‏ وتدبير OMT EU‏ ويقول "... فيقول فى تدبير العالم أنه تدبير 
محکم 2 متقر وما جانس هذه bw!‏ فإن هذه الالفاظ د ‘ye‏ وجود 
gO at call‏ 

ب - المدينة الفاضلة: 

يقيم ابن باجة مدينته الفاضلة على أساس الفضيلة التى تحكم العلاقات 
الاجتماعية بين أفرادها ولذلك لم يشأ ابن باجة أن يضع تصميمًا سياسيًا 
يتوخى فيه تحديد الادوار وإبراز القانون الذى يسير بمقتضاه أفراد تلك المدينة 
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وإنما بدأ ابن باجة بالفرد لأن الفرد عنده أساس المجتمع. وإذا كان الفرد 
فاضلاً فمجموع الأفراد سيؤدى حتمًا إلى تكوين المدينة الفاضلة كل ما هنالك 
أن ابن باجة قد جعل هذه المدينة تبدو فى صورة مثالية حتى تتوافق مع مثالية 
الافراد (المتوحدين) ووضع عدة شروط لابد من توافرها فى تلك المدينة لكى 
يستطيع كل فرد أن يؤدى دوره ويحقق سعادته يقول أرسطو إن المدينة الفاضلة 
هى التى تكفل للمواطنين الذين ترعاهم فى المجرى العادى للأشياء الاستمتاع 
بأكمل ما يكون من السعادة التى تناسب مركزهم ولا كانت المزايا التى يتمتع 
بها الإنسان ثلاثة وهى خيرات خارجية وخيرات الجسم» وخخيرات النفس» 
كانت السعادة تنحصر فى اجتماع هذه الخيرات كلها" 230140 

فالمدينة التى أرادها ابن باجة ليست مدينة سماوية كالتى أرادها القديس 
أوغسطينوس أو إخوان الصفا. وإنما هى مدينة أرضية يعيش أهلها تبعا 
للنواميس التى وضعها العقل المطلق '' . فالمتوحدون يعيشون فى هذه المدينة 
كأنهم غرباء عمن ليس لهم ولا شبيها بهم من أفراد الجماعة أو من أهل 
المدينة. ومع ذلك فإنهم يخالطون غيرهم من يختلفون عنهم ويعاشروهم 
ولكنهم يتميزون بتوحدهم من دونهم ولكن فى غير ما انقطاع عنهم ولا 
اعتزال لهم وهؤلاء كما يقول ابن باجة هم الذين يعنونهم الصوفية بالغرباء 
لانهم وإن كانوا فى أوطانهم وبين جيرانهم غرباء فى آرائهم» قد سافروا 
بأفكارهم إلى مراتب أخر هى لهم كالأوطان( 2١‏ . 

فإذا كانت تلك هى الحياة التى يحياها المتوحدون وكانت أفعالهم تصدر 
عن فكر وروية فقد أصبحت جماعتهم أو مدينتهم فى غير حاجة إلى طب 
الأبدان أو طب النفوس فلا أطباء ولا قضاة 'ولما كانت المدينة الفاضلة تختص 
بعدم صناعة الطب وصناعة القضاء. وذلك أن المحبة بينهم أجمع فلا تشاكس 
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بينهم أصلاً فلذلك إذا عرى جزء منها من المحبة ووقع التشاكس احتيج إلى 
وضع العدل واحتيج ضرورة إلى من يقوم به وهو القاضى *"'. 

فالمدينة الفاضلة تصبح فى غير ما حاجة إلى القضاةء لأن العلاقات بين 
أفراد المدينة يكون أساسها المحبة؛ فلا يقع بينهم التخاصم أو الحلاف» 
فالحكومة الكاملة كفيلة بان يبلغ الفرد فيها أرقى ما يمكن بلوغه من مراتب 
الكمال لأن الكل يفكرون پأعدل وسائل التفكير وينظرون إلى الامور أدق نظر 
وروية . ويطيع كل فرد ما تأمر به القوانين فيعيشون على صلات المحبة والمودة 
والإخاء فلا بغضاء ولا شحناء ولا جرائم ولا أخطاء ولا لزوم اصلاً لصناعة 
OM) aad‏ 

فإذا كانوا فى غير ما حاجة إلى أطباء العدالة فإنهم فى غير ما حاجة 
إلى أطباء البدن أو المداواة لأنهم لا يتنارلون من الغذاء إلا ما يوافقهم وبذلك 
تختفى الأمراض الناتجة عن الغذاء '... ولذلك لا يغتذى أهلها بالأغذية 
الضارة. فكذلك لا يحتاجون إلى معرفة أدوية للاختناق بالفطر ولا غيره مما 
جانسه ولا يحتاجون إلى معرفة مداوة الخمر. . وبين أن ذلك ليس لها وعسى 
أن لا يحتاج منها فى أكثر من مداواة الخلع وما جانسه. وبالجملة الأمراض 
التى أسبابها الغريبة واردة من خارج لا يستطيع البدن الحسن الصحة أن ينهض 
بنفسه فى ON pads‏ 

أما الأمراض الخارجة عن الإنسان أى التى تصيبه بدون تفريط أو إفراط 
منه فإنها تزول بذاتها وحتى إذا لم تزول فالبدن الحسن يستطيع أن يعتنى بنفسه 
فتبرأ أجراحه حتى العظيمة منها من تلقاء نفسها 'فإنه قد شوهد كثير من 
الأاصحاء تبرأ جراحهم العظيمة من تلقاء انف ها*١"'.‏ 

وعلى ذلك يمكننا أن نستخلص خصائص الدينة الفاضلة كما ذكرها ابن 


باجة : 
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١‏ - لا يكون فيها طبيب ولا قاض. 

؟ - آراء أهل المديئة:الفاضلة كلها صادقة وأفعالهم فاضلة بمعنى أنه لا 
يكون فى هذه المدينة آراء كاذبة أبدًا إذ لا تنتشر فيها الآراء الغريبة 
الطارثة التى ربما تأتى من مدن أخرى ناقصة إذ أن المديئة الكاملة لا 
تتألف إلا من الحكماء زالحكماء هم الذين يعملون الصواب 
بالإطلاق بعد الوقوف على OLY SUS‏ أما الإنسان بالطبع فهو 
الذى يعرف الرأى الصواب بالإضافة(*°') . 

وقد يدخل الكذب فى إنالة السعادة لاهل المدن لكن لا 
.بكذب البحث بل بكذب الألغاز""' . 

© - إن أعمالها هى الفاضلة بالإطلاق وإن أى عمل آخر إن كان فاضلاً 
فهو بالإضافة إلى فساد موجودء مثال ذلك أنه إذا كان هناك فى 
البدن عضو فاسد فإن قطعة يعد ضارا بذاته لكنه نافع بالعرض كمن 
نهشته أفعى فينصح بقطع Wat ios likes Mo‏ 
بالفضيلة والصدق إذ ليس فيها شر وكذب أصلاً. 

٤‏ - من خواص المدينة الكاملة أن لا يكون فيها "نوابت“"' سواء 
قيل هذا الإسم بعموم أو بخصوص إذ أنه لا آراء كاذبة فيها ولا 
رذيلة 'فإن الإمامية لا يمكن ذلك فيها أصلة »23590 , 

َه - تتسم Gall‏ الفاضلة بتنظيم العمل وتقسيم الأدوار حيث يعهد إلى 
كل شخص بالعلم الذى يجيد "وبين أن المدينة الفاضلة قد أعطى 
فيها كل:إنسان أفضل ما هو معد .نحوه( "23 'فالإنسان فى المدينة 
الفاضلة يقصد بأعماله نفع المدينة إذ أن الإنسان الفاضل هو جزء 
المدينة الفاضلة . 
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5 - فى هذه المدينة نججد أن المواطنين يتجاورون وجودهم الجسمانى 
البحت إلى الوجود العقلى المطلق. فيكبت المتوحدون كل ثورة فى 
نفوسهم على الشرائع وينصاعون بالاختيار والإرادة لناموس الحياة 
الشامل ليبلغ المتوحدون نهاية المطاف بالحياة العقلية. فالحياة العقلية 
أشبه بشجرة تبسق وتورق وتكتنف المجتمع المثالى فينجم عن ذلك 
أن المشوحد ليس فردا وإنما هو مدينة كاملة تضم طبقة من أهل 
الأرستقراطية الفكرية تتميز عن العامة بخصائص أهمها أن أفرادها 
ساعون أبدًا إلى تحقيق الكمال هذا الكمال المتوخى لا يتم إلا 
بالعمل الإرادى الداخلى المنبثق من مشيئة الفرد المتأمل واختياره 
وسلوك سبيل العلم والمعرفة فإذا كانت الغريزة كمال النفس 
الحيوانية» فإن كمال النفس الإنسانية لا يتم إلا بوجود غاية وهذه 
الغية لا يتسنى له بلوغها إلا بالعمل LOT) dant‏ 

۷ - وإذا كان غرض التدبير الأول هو تدبير المتوحد وغرضه الثانى تدبير 
النابت ولما كان هذان الصنفان معدومين فى المدينة الفاضلة لم يكن 
للتدبير المدنى أو طب المعاشرات منفعة بالنسبة إليها "فهذا الذى 
يصفه طب النفوس وذلك طب الأجسام والحكومة طب المعاشرات 
فتبين أن هذين الصنفين يسقطان جملة فى المدينة الكاملة. . وغير 
ذلك من الصنايع التى استنبط بحسب التدبير الناقص 352375 , 

ويخلص ابن باجة إلى أن المدينة الإمامية هى الامر الطبيعى للمتوحد 

وهى واحدة تضاد سائر السير الناقصة والكثيرة(""'. 

ج - فكرة الوحدة والترتيب فى المدينة الفاضلة: 

إذ تأملنا فلسفة ابن باجة عمومًا وجدنا أن فكرة الوحدة والترتيب تتمثل 

فى سائر أنحاء مذهبه فقد اتضح لنا فى النفس وحدة النفس الإنسانية رغم 
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أنها تتألف من النفس والبدن وجعل البدن فى خدمة النفس التى تسيطر على 
سائر البدن وتوجهه كذلك نجده فى ترتيب النفوس يجعل النفس النباتية هى 
أدنى النفوس ثم الحيوانية ثم الإنسانية التى تعد الرئيسية بالنسبة لباقى النفوس 
وهذه ماهى إلا خادمة لها كذلك اعتبر ابن باجة القلب هو المركز الرئيسى فى 
الإنسان وباقى الأعضاء تخدمه وهو لا يخدم. 
والامر أيضًا فيما يتعلق بالغابات فهئاك غابة رئيية وهى الغاية الإنسانية 
وباقى الغابات خادمة لها "فإن الغاية الإنسانية واحدةوهى الرئيسية» وكل غاية 
سواها فهى خادمة '"' والأمر با مئل فى المدينة الفاضلة فالمدينة الفاضلة 
معدة أصلاً ليكون فيها رئيس معدا نحو هذه الغاية ومن لم يكن معدا نحو 
هذه الغاية فهو مرؤس بالطبع "فلذلك يكون ناس مرؤوسين بالطبع وناس لهم 
الرئاسة بالطبع وقوم يرأسون قوما OT oT goles‏ 
والرئاسة عند ابن باجة تقال على صنفين: 
١‏ - أن يقدر الرئيس أفعال المرؤوس ليبلغ المرؤرس غرضه الذى يقصده 
بتلك الأفعال كما يراس المعلم التلميذ وكرئيس الأكارين. وعلى 
هذا يقال لمدبر المدينة OTUs) AUN gay Lalit‏ 
۲ - قد تقال الرئاسة على المستعمل لغاية إنسان ما توطئه له فى غرضه 
كالفارس رأس اللجام فإن غاية صناعة اللجم وهى اللجام أن 
يستعملها الفارس توطئه لغرضه. والرثاسة هنا تقال بالتاخي OT‏ 
وما يعنينا هنا فى المدينة الفاضلة إنما الرئاسة بالمعنى الأول حيث نجد 
الرئيس يعطى السنة ويقدر الأفعال بها والمرؤوس ينفذ تلك الأفعال بتلك 
الشرائط التى سنها الرئيسر 23540 , 
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د - المدن الناقصة: 

يذهب ابن باجة فى تعدد المدن غير الكاملة مذهب الفارابى» ولكنه 
يختلف عنه فى أنه يجعلها أربعة بسيطة فإذا كان الفاربى يذهب إلى أن المدينة 
الجاهلة تنقسم إلى عدة أقسام منها المدينة الضرورية» والمدينة الجماعية فإن ابن 
باجة لا يذكر من المدن الناقصة سوى مديئة الكرامة؛ والمدينة اللجماعية؛ 
ومديئة التغلب. أما أسم المديئة الرابعة فيبدو أنه سقط من المخطوطة('4١2,‏ 

وإذا رجعنا إلى ما ذكره الفارابى فى وظيفة تلك المدن التى ذكرها ابن 
باجة والتى يتفق معه فيها وجدنا أن مدينة الكرامة هى التى قصد أهلها 
التعاون على أن يصيروا مكرمين ذوى عظمة وذكر وشهرة. وذلك بالقول 
والفعل. أما مدينة التغلب فهى التى قضد أهلها التغلب على غيرهم وجعلوا 
سعادتهم فى تلك الغلية» وأما المدينة الجماعية فهى التى قصد أهلها التغلب 
على غيرهم وجعلوا سعادتهم فى تلك الغلبة» وأما المديئة الجماعية فهى التى 
قصد أهلها أن يعيشوا فى فوضى فيتبعوا أهواءهم وتصرفوا كيف شاءوا وأهلها 
متساوون. . لا يكون لاحد منهم OEMs tale agin dol gle‏ 

فى هذه المدن يفشقر دائمًا إلى طبيب وقاضى وكلما بعدت المدينة عن 
الكاملة كان الإفتقار فيها إلى هذين أكثرء وكان فيها رتبة هذين الصنفين من 
الناس أشرف فأكثر أهلها يسعون وراء ملذاتهم وشهواتهم وما يرضى 
حوائجهم البدنية والنفسية فتكثر أمراضهم حيث لا يعرض لها داء ولا دواء 
ويقع التشاكس بين أفرادها تما يبحتاج فعه إلى وضع العدل ومن يقوم به وهو 
القاضى OED‏ 

وهكذا فبينما تتصف أفعال المدينة الكاملة بالفضيلة والصدق. فالمدن 
الناقصة يغلب عليها الخروج عن هذا السنن. فإذا اتفق لأحد أبناثها أن يهتدى 
إلى صواب رأى أو عمل كان ذلك بالعرض وكان المهمتدى إليه من 
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'النوابت 2١157"‏ أو كان يرى رأيّا مخالمًا لأبناء تلك المدينة فهو أيضًا من 
النوابت فأما من وقع على رأى صادق لم يكن فى تلك المدينة أو كان فيها 
نقيضه هو المعتقد فإنهم يسمون النوابت وكلما كانت معتقداتهم أكثر وأعظم 
موقعاء كان هذا الاسم أوقع عليهم وهذا الاسم يقال عليهم خصوصًا وقد 
يقال بعموم على من هو يرى غير رأى أهل المدية كيف كان صادهًا أو كاذبًا 
ونقل إليهم هذا الاسم من العشب النابت من تلقاء نفسه بين الزرع فلنخص 
نحن بهذا الاسم الذين يرون الآراء الصادقة "(2144. 

ويجعل ابن باجة .وجود النوابت فى المدينة غير الكاملة هو علة حدوث 
المدينةالكاملة ما داموا هم الذين يهتدون فى مدينة على ما يلحق بالمدينة من 
فساد على مر السنين ويصلحونه وهم يؤلفون مع الحكام والاطباء الطبقات 
الغلاث التى تتألف منها السير(الدول) . 

وإذا ما وجد سعداء فى هذه المدن الناقصة. كانت سعادتهم إثما هى 
سعادة المفرد (المتوحد) وكانت حالهم أشبه بحال الغرباء التى يصفها الصوفيون 
بأنهم وإن كانوا فى أوطانهم وبين جيرانهم غرباء فى آرائهم قد سافروا 
بأفكارهم إلى مراتب أخر هى لهم كالأوطان 'وكأان السعداء إن أمكن 
وجودهم فى هله المدن فإنما يكون لهم سعادة المفرد. وصواب التدبير إنما 
يكون تدبير المفرد سواء كان المفرد واحدا أوأكثر من واحد ما لم يجتمع على 


رأيهم أمة أو OO),‏ 


ويرى ابن باجة أن معظم أفعال الإنان فى السير الأربع إنما هو مركب 
مما هو بهيمى وإنسانى وقلما يوجد البهيمى خاليًا من الإنسانى لانه لابد 
للإنسان إذا كان على الخال الطبيعية وإن كان سبب حركته الانفعال أن يفكر 
كيف يفعل ذلك ولذلك يستخدم الإنسان: الجزء الإنسانى فى فعله البهيمى 
ليجيد فعله ويبعد به ORI Bye‏ 
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ويمكئنا أن نستخلص ما سبق أن آراء ابن باجة السياسية لا يمكن أن 
تمثل نظرية سياسية متكاملة إذ أنه لم يحلل كثيرا من الظواهر والأمور السياسية 
وإنما اققصر دوره فى السياسة على مجرد إبداء آراء تساعد على تهيئة بيئة 
نجده يبحث نظام الدولة (المدينة) غير منفصل عن المجتمع الذى تتكون منه. 
وعندما تعرض للبحث فى الحياة الاجتماعية لدى الإنسان أعلن أنها أمر 
طبيعى لديه وأن الإنسان موجود اجتماعى بالطبع رغم أنه قد ينفصل عنه فى 
بعض الأحيان. 
العفل ويسترشد بها الإنسان وهو يربط بين الجانب السياسى DIEM,‏ 
فيجعل تدبير المتوحد على مثال تدبير الحكومة الكاملة أى أنه يرتفع من الجزء 
إلى الكل من الفرد إلى المجتمع ولكن الامر لا يقتصر على ذلك فإن دور 
المجتمع يتضح بصورة عميقة إذا ما عرفنا أن الحكومة الكاملة كفيلة بان يبلغ 
الفرد فيها أعلى درجة ممكنة من الكمال وهذا هو الهدف المنشود الذى يسعى 
إليه المتوحد. 


eee 


4١ 


هوامش الباب الرابع 
١‏ - تعاليق ابن باجة على كتاب الفاربى أيساغوجى (مخطوطة مصورة) 
Vy‏ 
A.S.H. Al Massume, Islamic Culture Vol 35 P 100.‏ - 2 
وقارن أرسطوطاليس: الأخلاق إلى نيقوماخوس جا ص 
ص 00171 ۱۹۸ . 
“ - أرسطو طاليس : الأخلاق إلى نيقوماخوس جة5١.‏ 
أيضًا د. أحمد صبحى: الفلسفة الأخلاقية فى الفكر 
الإسلامی ص۲۲ . 
٤‏ - ابن باجة: تدبير المتوحد ص ٤0‏ . 
6 - المرجع السابق ص۸٥‏ . 
١‏ - المرجع السابق صن 15 . 
۷ - المرجع السابق ص ٤١‏ . 


قارن. أرسطوطاليس الأخلاق إلى نيقوماخوس ج١‏ الكتاب 
الثالث الباب الثانى ص TUM‏ 


أيضًا. أحمد صبحى: الفلسفة الاخلاقية فى الفكر الإسلامى 
ص ۱١۳‏ - ص ۱٦٤١‏ . 
8 - ابن باجة: تدبير المتوحد ص ,1 . 


4 - المرجع السابق ص ٤۸‏ . 


eer 


'ويتفق ابن باجة هنا مع أرسطو الذى يقول إن الإنسان إذا 
فعل شيئًا دون أن يعرف ما كان يفعل ولكنه لم يشعر بألم عقب 
فعله فلا شك فى أنه لم يفعل مع الاختيار ما دام أنه لم يكن يعرف 
ماذا كان عمله 'الأخلاق إلى نيقوماخوس الكتاب الشالث الباب 
الثانى ص ۲۷۰" . 


- ابن باجة: تدبير المتوحد ص ٤١‏ . 

وأيضًا عرض كتاب تدبير المتوحد بمجلة تراث الإنسانية مجلد 
۳ عدد ۱۱ . 
١‏ - أرسطوطاليس: الأخلاق إلى نيقوماخوس - الكتاب الأول - 
الباب الأول ص ص ٠١۸ VW‏ . 
- ابن باجة: تدبير المتوحد ص 15 قارن أرسطوطاليس الأخلاق 
إلى نيقوماخحوس الكتاب الثالث الباب الأول ص ۲٠١‏ . 


۲ 


ص 


۳ - ابن باجة: تديير المتوحد ص 44 وأيضًا ص ٥۸‏ . 
4 - المرجع السابق ص ٤١ - ٤٥‏ . 
٠‏ - المرجع السابق ص ٠١‏ . 
١‏ - المرجع السابق ص 16 وأيضًا: 
M.S.H. AIMa* sume Islamic Culture Vol 35.p.97.‏ 

۷ - ابن باجة: رسالة الاتصال ص ٠١١‏ . 

18 - M.S.H. Alma’ sume, Islamic Culture Vol 35P.48. 
أيضًا د. جلال شرف: الله‎ ٠١۲ ابن باجة: رسالة الاتصال ص‎ - 9 


والعالم والإنسان ص 0756 تاريخ الفلسفة العربية ص TOY‏ 
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٠١‏ - سورة ۷: الآيتان ٤۱۷٠ء ٠۷١‏ - ابن باجة: تدبير التوحد ص 
۳ 

ode " عرض كتاب تدبير المتوحد بمجلة تراث الإنسانية مجلد‎ - ١ 
د. مصطفى حلمى.‎ ١ 

۲ - ابن باجة: تدبير المتوحد ص 1۹ . 

۳ - المرجع السابق ص 255 وهذا الشعر ورد فى كتاب جا ص 
vy‏ 

4 - ابن باجة: تدبير المتوحد ص 106 

VY المرجع السابق ص‎ Yo 

5 - ابن باجة: رسالة الاتصال ص ١909‏ . 

۷ - ابن باجة: تدبير المتوحد ص ۷۲. 

8 - المرجع السابق ص .۷١‏ 

89 - ابن باجة: رسالة الاتصال ص ٠١١‏ . 

. 77 ابن باجة: تدبير المتوحد ص‎ - ٠ 

.377 المرجع السابق ص‎ - "١ 

1 - ابن باجة فى الغاية الإنسانية ص ٠١١‏ . 

۳ - ابن باجة: رسالة الوداع ص ١١4‏ . 

4” - ابن باجة: فى الغاية الإنسانية ص ٠١٠١‏ . 

0 - ابن باجة: فى الغاية الإنسانية ص ٠١7”‏ وأيضا تدبير المتوحد ص 
.vo‏ 


tte 


- ابن باجة: سالة الوداع ص ۱١۸‏ . 

۷ - ابن باجة: تدبير المتوحد ص ٤)١‏ . 

8“ - ابن باجة: فى الغاية الإنسانية ص ٠١٤‏ . 

89 - ابن باجة: ندبير المتوحد ص ۷۹. 

. ۷۹ المرجع السابق ص‎ - ٠ 

١؛‏ - المرجع السابق ص 70. وأيضًا ص 1۹ . 

۲ - كمال البازجى أعلام الفلسفة العربية ص 8/الا. 

43 - Asin Placios, E] Regimen del Solitario PP13. And also Gilson, 

La Philosophie Au Moyen Age P357. 

٤‏ - فى الغاية الإنساينة ص ٠١5‏ أيضًا تدبير المتوحد ص 21/4 انظر 
أيضًا: د. فؤاد زكريا: دراسة لجمهورية أفلاطون ص ١١9‏ حيث 
يقول ' وبالاختصار فهناك اتجاه أقوى إلى الاعتراف بمطالب الجسم 
مع إخضاع هذه المطالب لتنظيم دقيق يمشى مع الحياة العسكرية 
الصارمة التى تحياها أرفع الطبقات فى مديتته الفاضلة ' . 

£0 - ابن باجة: تدبير المتوحد ص .۷٦‏ 

5 - د. عادل العوا: المذاهب الأخلاقية جا ص ۹۲. 

۷ - ابن باجة: تدبير المتوحد ص 1١‏ . 

8 - المرجع السابق ص ١‏ . 

4 - ابن باجة: رسالة الوداع ص ATE‏ 


٠‏ - ابن باجة: تدبير المتوحد ص ل. 
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. 77 المرجع السابق ص 14 وايضًا ص‎ - ١ 

. ٠١١ ابن باجة: رسالة الوداع ص‎ - oY 

۳ - ابن باجة: تدبير المتوحد ص ۷۷. 

. ٠۳۷ رسالة الوداع ص‎ - ٤ 

٥‏ - د. على سامى النشار: الأصول الأفلاطونية (فيدون) ص. ص 
؟؛ وأيضًا ص .1١94‏ 

- أرسطوطاليس: الأخلاق إلى نيقوماخوس ج١‏ الكتاب الثانى - 
الباب الأول ص .75١- ۲۲٣‏ 

. 1١7 ابن باجة: رسالة الوداع ص‎ - ov 

OA‏ - 'لأرسطو مذهب معروف فى تحديد الفضائل الخلقية يقتضى 
الأخذ بالوسط الذهبى ومؤداه أن كل فضيلة وسط بين طرفين 
كلاهما رذيلة فالشجاعة وسط بين التهور والجبن. . إلخ وهذا 
الوسط وسط اعتبارى يتغير بتغير الأفراد والظروف والعقل هو الذى 
يعين هذا الوسط مع مراعاة ظروفه وة توفيق الطويل: الفلسفة 
الخلقية ص9۸ . 

أما الغزالى فهو يقول أن الفضيلة وسط بين طرفين واعتدال 

JS oY‏ طرف قصد الامور ذميم ومعيار هذا الوسط العقل والشرع 
معًا فباحتكام الإنسان إليهما يعلم حد الاعتدال المحمود (محمد 
يوسف موسى : فلسفة الاخلاق فى الإسلام ص ص \o.‏ - 
(Yo)‏ 


68 - ابن باجة: رسالة الوداع ص .١١8‏ 


itv 


. ١١١ المرجع السابق ص‎ - ٠ 

AVA ابن باجة: تدبير المتوحد ص‎ - ١ 

5 - ابن باجة: رسالة الوداع ص .١١9‏ 

۳ - المرجع السابق ص ١1١4‏ . 

4 - المرجع السابق ص 777 . 

. ٠٤١ المرجع السابق ص‎ - ٠ 

5 - المرجع السابق ص ١78‏ وأيضًا ص ٠٤١‏ . 

۷ - المرجع السابق ص ٠١١‏ . 

8 -المرجع السابق ص ٠٤١١‏ . 

8 - المرجع السابق ص ٠٤١‏ . 

. ٠٤١١ المرجع السابق ص‎ - ٠ 

/١‏ - قارن أرسطوطاليس: الأخلاق إلى نيقوماخوس جا الكتاب 
العاشر الباب السادس ص 50 حيث يقول 'الفضيلة والعقل هما 
الينبوع الوحيد لجميع الافعال الشريفة' . 

- ابن باجة: رسالة الوداع ص ٠١١‏ . 

۳ - المرجع السابق ص ١7١‏ وأيضًا قارن: أرسطوطاليس: الأخلاق 
إلى نيقوماخوس حيث يقول "أما اللذات الى يجدها كل الناس 
بالإجماع مخزنة فمن الواضح أنه لا ينبغى تسمتيها لذات إلا أن 
يكون ذلك عندنا سوى الأخلاق "الكتاب العاشر - الباب السادس 
ص "۲٤۸‏ . 
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4" - ابن باجة: رسالة الوداع ص ٠١۲‏ . 

. ٠١١ المرجع السابق: ص‎ - ٠ 

5 - المرجع السابق ص ٠۴١١‏ . 

.۲ د. إبراهيم مدكور: فى الفلسفة الإسلامية ص ۳۸ ط‎ - WV 

78 - Asinpalacions, El Regimen del Solitario p12. 

9 - ابن باجة: رسالة الوداع ص 157 . 

PVN ۰۳۷۰ دى بور: تاريخ الفلسفة فى الإسلام ص ص‎ - ٠ 

. ۱١۹ ء۱٦۱۷ ابن باجة: رسالة الاتصال ص ص‎ - ١ 

۲ - الفارابى : آراء أهل المدينة الفاضلة ص ص 77؛ ص 1۷ . 
87 - تدبير المتوحد ص ۷۹. 

٤‏ - عرض كتاب تدبير المتوحد بمجلة تراث الإنسانية مجلد ” عدد 

1١ 

6 - تدبير المتوحد ص۰٠‏ . 

. ٠٠ المرجع السابق ص‎ AN 

۷ - د. توفيق الطويل: الفلسفة الخلقية ص .١١‏ 

۸ - حنا الفاخورى: تاريخ الفلسفة العربية ج ۲ ص TO.‏ 

4 - ابن باجة: رسالة الوداع ص ٠١١‏ . 

NEV المرجع السابق ص‎ - ٠ 

JY: -المرجم السابق ص‎ ١ 

7 - المرجع السابق ص ٠١١‏ . 
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۳ - د. توفيق الطويل: الفلسفة الخلقية ص ص 60k‏ £00 

. ٠١٤ ابن باجة: رسالة الوداع ص‎ - ٤ 

. ۲٤١۷ حنا الفاخوريك تاريخ الفلسفة العربية ج ۲ ص‎ - ٥ 

0 ONY جورج سباين: تطور الفكر السياسى مقدمة ص ص‎ - qv 
.١١ص د. أميرة مطر: فى فلسفة السياسة مقدمة‎ - ۷ 

. ۲٣۹١ ء۲٥۹۸ د.أحمد الخشاب: التفكير الاجتماعى ص ص‎ - 8 
99 - G, Quadri, La Philosophie Arabe dans L’Europe Medievale 
P155. ' 

٠ ۰‏ - كمال اليارجى : أعلام الفلسفة العربية ص ۷۷۷. 

.۲۳۲ د. محمد غلاب. المعرفة عند مفكرى المسلمين ص‎ - ١ 

٠١١5‏ - عرض كتاب تدبير المتوحد بمجلة تراث الإنسانية مجلد ” عدد 
1١‏ 

. اين باجة: تدبير المتوحد ص۳۷‎ Ve? 
السياسة والتدبير هما استعداد أخلاقى واحد بعيئه ولكن صورة‎ of" 
وجودهما ليست واحدة وإن كانت السياسة فى الواقع إذا خلت من‎ 
التدبير لا تكون سياسة بعد' جا الكتاب السادس الباب السادس‎ 
. ۱٣۳ص‎ 

.”8 ابن باجة: تدبير المتوحد ص‎ - ٠١4 


6 - محمد لطفى جمعة: تاريخ فلاسفة الإسلام ص ۸۲. 
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- عرض كتاب تدبير المتوحد بمجلة تراث الإنسانية مجلد ۳ عدد 
١‏ وأيضا تدبير المتوحد ص 17. 

1.۷ - المرجع السابق ص AY‏ 

۸ -- ابن باجة: رسالة الاتصال ص ١١٠١ء‏ قارن ابن رشد ' وهذه 


الحال هى التى تعرف بالاتحاد والاتصال' تلخيص: كثاب النفس ص 
204 


۹ - ابن باجة: فى الغاية الإنسانية ص ٠١١,‏ 
وانظر أيضا: د. أميرة مطر: فى فلسفة السياسة ص YE‏ 
٠‏ - ابن باجة تدبير المتوحد ص 4١‏ أيضًا كمال اليارجى أعلام 
الفلسفة العربية ص /الا/ا. د. أحمد الفشاب: التفكير الاجتماعى 
ص750. 


١‏ -المرجع السابق ص ١4؛‏ قارن د. أميرة مطر: فى فلسفة 
السياسة ص ٤)١‏ . 


۲ - الفارابى: آراء أهل المدينة الفاضلة ص ۷۷. 

۳ - د. أحمد الخشاب: التفکير الاجتماعی ص ۲٠۰‏ . 

. د. أميرة مطر: فى فلسفة السياسة ص45‎ - ٤ 

6 - عبده فراج: معالم الفكر الفلسفى فى العصور الوسطى ص 


ay 
AYA ابن باجة: تدبير المتوحد ص‎ - ١ 

VT د. أحمد الخشاب: التفكير الاجتماعى ص‎ Cal, 
.78 المرجع السابق ص‎ - ۷ 
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- أرسطوطاليس: السياسة ترجمة أحمد لطفى اليد ص‎ - 1١148 
YYV 


119 - G,Quadri, La Philosophie Arave dans I Europe Me dievale 
P156. 


ET ابن باجة: تدبير المتوحد ص‎ - ٠ 
. ٤١ المرجع السابق ص‎ - ١ 
TEN أنخل بلانثيا: تاريخ الفكر الأندلسى ص‎ - ۲ 
. ابن- باجة: تدبير المتوحد صا)‎ - ١7 
. ٤١ المرجع السابق ص‎ - 4 
. ٠١١ ابن باجة: فى الغاية الإنسانية ص‎ - ٥ 
. ٥۷ص ابن باجة: تدبير المتوحد‎ - 7 
. ٤١ المرجع السابق ص‎ - ۷ 
. ٥۷ المرجع السابق ص‎ - ۸ 
VE ابن باجة: تدبير المتوحد ص‎ - 4 
(والإمامية هى المدينة التى يقوم على رأسها ملك فرد أو إمام‎ 
أو هى المدينة الفاضلة عند الفارابى أو المدينة المثلى عند أفلاطون).‎ 
EV المرجع السابق ص‎ - ٠١ 
.۷۷۸ كمال اليازجى : أعلام الفلسفة العربية ص‎ - ١ 
. ٤٤ ابن باجة: تدبير المتوحد ص‎ - ۲ 


.۷٤ المرجع السابق ص‎ - \rr 
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4 - ابن باجة: فى الغاية الإنسانية ص .٠١١‏ 

6 - المرجع السابى ص ٠١١‏ . 

7 - ابن باجة: رسالة الوداع ص ٠١١‏ . 

. ٠١١ المرجع السابق ص‎ - 1Y 

۱۴۸ - المرجع السابق ص۱۳۲ . 

4 - الفارابى: السياسات المدنية ص ٩۰‏ وما بعدها. 

٠‏ - ابن باجة: تدبير المتوحد ص ۷٤‏ وأيضًا د. أحمد الخشاب: 
التفكير الاجتماعى ص ۲١۱‏ . 

۱ - ابن باجة: تدبير المتوحد ص ٤١‏ . 

. ٩١ المرجع السابق ص‎ - ١7 

۳ - يعنى ابن باجة بالنوابت كل من انفرد أو خرج على الجمهور أو 
Bole bh ui,‏ فى المدن الناقصة وقد أخذ ابن باجة هذا اللفظ 
حرفيًا عن الفارابى فالفارابى يعنى بهذا اللفظ أولئك الذين يضرون 
المجتمع ومثلهم مثل الشوك النابت بين الزرع وهم يهيمون بطيعهم 
فمنهم من يعيش على اللحوم النيئة ومنهم من يعسيش على النبات 
ومنهم من يفترس مثل السباع ومن كان منهم إنسيًا يترك ويسستعبد 
وبنتفع به كما ينتفع من البهائم (سعيد زايد الفارابى ص 67 دار 
المعارف سنة 71 أما ابن باجة فهو يعنى بهذا اللفظ كل من انفرد أو 
خرج من الجمهور أو sl‏ رأيًا صادگا لان المدن الفاضلة ليس فيها 
آراء كاذبة وإن كانوا هم علة حدوث المدن الكاملة (مقدمة رسائل 
الإلهيات ماجد فخرى ص ””7). 
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. 17 ابن باجة: تدبير المتوحد ص‎ - ٤ 
. ٤۳ المرجع السابق ص‎ - 140 
. 47 المرجع السابق ص‎ - 
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"خائمة الكتاب" 

OLS Lin Up iy‏ وبعد أن قطعت سنوات طوال فى الدراسة أود 
أن أشير إلى أبرز النتائج التى توصلت إليها. 

ففيما يتعلق بحياته ومصنفاته تبين لى أن ابن الصائغ كان يتمتع بمكانة 
مرموقة فى المجتمع الاندلى والمغربى على السواء؛ ولم تقتصر تلك المكانة 
على تبوءه المناصل السياسية فحسبء وإغا تعدتها إلى شهسرته فى الفكر 
الفلسفى الإسلامى التى تبعت من تعدد صواهبه العلمية والفكرية والتى تجلت 
لنا فيما تركه من مصنفات فى شتى فروع العلم والمعرفة. 

وقد استطعت عن طريق استخدام المنهج التحليلى التاريخى المقارن أن 
أظهر مذهبه فى صورة واضحة واعتمدت فى ذلك على ما أمكننى الحصول 
عليه من مصنفاته وهى الأصول الرئيسية فى البحث» كنما استطعت أن الفى 
الضوء على بعض مخطوطاته التى صورتها واستعنت بها فى بحثى كما 
اعتمدت على مؤلفات المترجمين والباحثين المحدثين سواء العرب أو 
المستشرقين ولم أترك Lae yp‏ أشار إلى ابن الصائغ أو تحدث عنه إلا واستعنت 
به حتى أقدم لقارئ الفكر الفلسفى صورة واضحة لمذهب ابن الصائغ . 

أما فيما 'يتعلق بمذهبه فإن السمة الغالبة عليه هى السمة العقلية الخالصة› 
وهى سمة لا يعوزها الوضوح وهى تتغلغل فى كل جبانب من ججوانب 
فلسفته : 

فنظريته فى المعرفة ترتفع من المحسوسات إلى المعقولات نلك النظرية 
التى تعتمد على الواقع كأساس يقينى لها ثم تنجاوزه إلى دائرة المعقول المنسم 
باليقين فالإنسان يستطيع بمجرد نمو قواه الإدراكية ومع النتفاعه بما هو مفيد فى 
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الحياة والابتعاد عن مفاسدها أن يتصل بالعقل الفعال المنبثق عن الله NS‏ 
طريق الاتصال عنده طريق عقلى تأملى وهو يبتعد تمامّا عن طريق التصوف 
التى هى طريق تجربة وذوق وليست طريق إدراك عقلى. كما أن دراسته للعالم 
الطبيعى وتفسير ظواهره وعلله والوصول من ذلك إلى القول بقدم العالم إنما 
يستند على أساس عقلى قائم على الارتباط الضرورى بين الأسباب 
ومسبباتهاء والوصول إلى فهم الظواهر المختلفة بأسباب تدرك بالعقل ولا شك 
أن إدراكه للنظام والترتيب فى الطبيعة يؤدى به إلى القول بان لكل شىء غاية 
محددة مما ينفى معه الاعتقاد بالصدفة والاتفاق. 

أما الجانب السياسى الأخلاقى فى مذهبه فهو قائم Lal‏ على المبادئ 
التى يقررها العقل ويسترشد بها الإنسان؛ ويمكن القول بأن غاية فلسفته 
السياسة والأخلاق العقلية. فهو يهدف إلى تحقيق المدينة الفاضلة التى تضم 
أكبر عدد ممكن من الحكماء والفلاسفة؛ وإذا كان ابن الصائغ قد اتخذ من 
شخصية 'المتوحد' مثال الإنسان الفاضل فى المدينة» فإن المتوحد عنده لا 
يعنى الفرد كفرد وإنما يعنى الفرد والكثرة والجماعة فى توحيد القوى والأعمال 
الإنسانية الموجهة نحو كمال تكون من ورائه السعادة المنشودة ويربط ابن 
الصائغ الجانب السياسى بالجانب الأخلاقى فى مذهبه فيجعل تدبير المتوحد 
على مثال تدبير المدينة والحكومة الكاملة أى أنه يرتفع من الجزء إلى الكل من 
الفرد إلى المجتمع . 

ويمكن القول بأن فلسفته تهدف إلى غاية واحدة هى التوحد والاتصال 
وهنا يرتبط الجانب الاخلاقى السياسى بالجزء الخاص بتظرية المعرفة عنده. 

كذلك يتصف مذههبه بأنه مذهب الثنائية. فإذا كانت فكرة الثنائية قد 
اتضحت فى تصوره للأشياء من حيث إن كل شىء مؤلف من مادة وصورة» 
فهو كذلك ثنائى فى مذهبه فى النفس فالبدن بمنزلة المادة» والنفس بمنزلة 
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الصورة والنفس من البدن بمثابة الكمال من القوة التى تستكمل به والإنسان 
بناء على ذلك مؤلف من ثنائية ففيه معنى سرمدى هو كلى الإنسان ومعنى 
كائن فاسد هو لحاق هذه الصفات أو القوى؛ أى سرمدى روحانى بطبيسعته 
dedi‏ كائن فاسد بطبيعته الهيو لانية . 

وإذا كان ابن باجة قد بنى فلسفته العقلية على أساس من الريساضيات 
والطبيعيات بحيث يعد أول فيلسوف أندلسى ينحو هذا النحو فإننا نستطيع أن 
نقول أنه خلع عن الفلسفة الإسلامية سيطرة الجدل التى كانت منتشرة لعهد 
طويل والبسها لباس العلم الصحيح بحيث يمكن القول إن ابن باجة قد أعطى 
الفلسفة الإسلامية فى الأندلس حزكة ضد الميول الصوفية التى سيطرت على 
الأذهان لفترة طويلة . 

كذلك يعد ابن باجة بحق أول فيلسوف عربى يقف من المشاكل الفلسفية 
موقمًا ينسم بالجرأة والشجاعة ذلك أنه عندما وقف أمام مشكلة الخلاف بين 
الشريعة والحكمة وقف موقمًا حاسمًاء ذلك أنه رأى أنه ليس من الضرورى أن 
يهتم بامر لم يستطع أحد من قبله أن يبت فيه برأى قاطع من أجل ذلك لم 
يبحث ابن الصائغ بحثاً تفصيليًا فى موضوع العلاقة بين الدين والفلسفة» بل 
انصرف إلى حد كبير إلى دراسة تلك المشكلات الفلسفية المعقدة دراسة قائمة 
على العقلء وإن كان هذا لا يعنى خلو فلسفته من الجذور الدينية بل كثيرا ما 
نرى أثر نفحات الإسلام فى ثنايا مؤلفاته ورسائله . 

ورغم ما صادفه من مصاعب جمة نتيجة اتخاذه هذا القرار الجرئ إلا أن 
عقيدته لم تتزحزح ولم يضعف أمام هجوم خصومه وأعدائه واستطاع أن 
يحافظ على سمته العقلية الباررة. 

فهو إذن - وفيما أرى - يعد بحق فيلسوف العقل فى الإسلام إذا 
أدخلنا فى اعتبارنا أنه يعد سابقًا على ابن رشد والذى تابعه فى تلك النزعة 
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إلى حد كبير. وكان لابن باجة أثرًا كبيرا عليه فنجد ابن رشد فيما بعد يتخذ 
من تلك الأمور التى تناولها ابن الصائغ باقنضاب مادة للبحث وتوسع فيها 
متبعًا نفس الانجاه العقلى فذاع صيته فى الدوائر الفلسفسية فى المحيط العربى 
والأوروبى على السواء. 

ولم يقتصر تأثيره على ابن رشد فحسب وإنما كان لآرائه فى الاتصال 
أثر على مفكرى أوروبا فى العصور الوسطى خاصة "ألبرت الكبيرء وتوما 
الاكوينى ' حنى أنهما ألقًا رسائل تحمل نفس العنوان وتهدف إلى نفس 
الغاية . 

وعلى ذلك يمكن القول بأن الإهمال الذى لقيه هذا الفيلسوف من 
جانب الباحثين لم يكن سببه قلة إنتاجه أو صعوبة فهم مذهبه كما كانوا 
يدعون» وإنما كان سببه قصورهم عن إدراك ما أراد أن يقوله وتسرعوا فى 
الحكم على مذهب عبر عنه صاحبه بأسلوب غاية فى الغموض وهو ما كان 
يحتاج إلى صبر طويل حتى يفهم حق فهمه» فجاءت أحكامهم مجحفة بتلك 
الشخصية التى تعد من أبرز الشخصيات الفلسفية الإسلامية التى ظهرت فى 
فترة من أصعب فترات التاريخ وفى بلدة لم يكن للفكر الحر فيها حظ من 
الانطلاق فى ذلك الوقت. 5 
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المصادروالمراجع 
أولا؛ مصادر خاصة بابن باجة؛ 
انظر الفصل الخاص بمصنفات ابن باجة. 
ثانيا؛ المصادرالعربية: 
١‏ - ابن أبى أصيبعة: عيون الأنباء فى طبقات الأطباء؛ الجزء الثانى» 
المطبعة الوهابية الطبعة الأولى سنة 1887م. 
؟ - ابن أبى زرع: الأنيس المطرب بروض القرطاس فى أخبار ملوك 
ا مغرب وتاريخ مدينة فاس - نشرة المستشرق كارل تورنبرج آبساله 
سنة ۱۸٤۳‏ . 
۳ - ابن الأبار:الحلل السيراء: نحقيق حسين مؤنس» الجزء الثانى» 
الطبعة الأولى سنة ۳١۱۹م‏ القاهرة. 
٤‏ - ابن الخطيب المسلمانى: الإحاطة فى أخبار غرناطة: تحقيق عبدالله 
عنان سلسلة ذخائر العرب ١ء ١7‏ - دار المعارف - مصر. 
Just 8‏ الأعلام فيمن بويع قبل الاحتلال من 
ملوك الإسلام نشره ليفى بروفنسال - بيروت سنة 1985م. 


5ه ابن العبرى: مقالة مختصرة فى النفس البشرية : نشره الآباء 
اليسوعيون» الطبعة ww‏ بيروت سنة ١لقام.‏ : 


Vv‏ - ابن العماد الحنبلى: شذرات الذهب فى أخبار من ذهب: الجزء 
الرابع مكتبة القدس - سنة ١191م.‏ 
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8 - ابن القفطى (جمال الدين): أخبار العلماء بأخبار الحكماء؛ مطبعة 
السعادة القاهرة ١۲١١ه.‏ 

4 - ابن حزم (أبو محمد على) جمهرة أنساب العرب: تحقيق ليفى 
بروفنسال دار المعارف . 

LAY: ابن خاقان (الفتح): قلائد العقيان. طبعة بولاق سنة‎ - ٠ 

- ابن خلدون: تاريخ ابن خلدون المعروف بمقدمة ابن خلدون‎ - ١ 
. طبعة محمود صبح . بدون تاريخ‎ 

۲ - ابن خلكان: وفيات الاعيان وأنباء أبناء الزمان: الجزء الثانى» 
طبعة بولاق سنة ۲۹١۳٠١ه.‏ 

1 - ابن دحية: المطرب من أشعار أهل المغرب: تحقيق إبراهيم 
الأنبارى المطبعة الأميرية سنئة 1964م. 

. م٠۹۰۱ ابن رشد: تهافت التهافت - طبعة القاهرة سنة‎ VE 

sit‏ تلخيص ما بعد الطبيعة - تحقيق د. عثمان 
أمين - القاهرة ١1984‏ م. 
35 لل ل : تللخيص كتاب النفس - محقيق د. أحمد فؤاد 
الأهوانى - الطبعة الأولى سنة ١46٠‏ - مكتبة النهضة المصرية. 
/ذ- لل : الحاس والمحسوس - رسالة ضمن كتاب 
أرسطوطاليس فى النفس - حققها ذ. عبد الرحمن بدوى - مكتبة 
النهضة المصرية سنة 19464م. 

8 - ابن سبعين: رسائل ابن سبعين - تحقيق د. عبد الرحمن بدوى 
- الدار المصرية للتأليف والترجمة والنشر - القاهرة سنة ٩٦۱۹م‏ . 
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9 - ابن سعيد (عبدالملك) المغرب فى حلى المغرب - تحفيق شوقى 
ضيف - القاهرة سة 1961م. 

- والتنبيهات مع شرح نصير الدين الطوسى‎ LEY ابن سينا:‎ - ٠ 
م.‎ ۱۹١۷ تحقيق د. سليمان دنيا (الجزء الخاص بالطبيعة) سنة‎ 

ee EY‏ رسالة فی الفيض الإلهى. مخطوطة مصورة 
بالمكتبة التيمورية بدار الكتب بالقاهرة. 

55 -_لل ل : رسالة أضحوية فى أمر اللمعاد - تحقيق د. 
سليمان دنيا - دار الفكر العربى الطبعة الأولى سنة 18449م. 

TT‏ = ابن صاعد الأندلسى: طبقات الأمم - بيروت سئة 1917م 

4 - ابن طفيل: حى بن يقظان لابن سينا وابن طفيل والسهروردى - 
تحقيق أحمد أمين - دار المعارف بمصر 1989م. 

7 gel لصناعة‎ eal ابن طملوس (أبو الحجاج يوسف)‎ ~ Yo 
م.‎ 7 
ابن عذارى المراكشى: البيان المغرب فى أخبار الاندلس والمغرب‎ - ١ 
' تحقيق د. إحسان عباس . دار الثقافة بيروت سنة 1851م‎ 
أبو البركات البغدادى: المعتبر فى الحكمة - الجزء.الثانى - طبعة‎ - ۷ 
LANTOA = الدكن‎ 

۸ - ابو ريان: تاريخ الفكر الفلسفى - الجزء الشانى (أرسطو) - دار 
الكتاب العربى للطباعة والنشر سنة /1951م. 

4 - إخوان الصفا: رسائل إخوان الصفاء وخلان الوفا - تصحيح 
خير الدين الزركلى - المكتبة التجارية الكبرى - القاهرة ۱۹۲۸م . 
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۰۰ - أرسطوطاليس2*0: علم الطبيعة: ترجمها إلى الفرنسية بارتلمى 
سانتهلر ثم ترجم جزء منه إلى العربية أحمد لطفى السيد - القاهرة 
مطبعة دار الكتب المصرية سنة 1918 م. 
سانتهلر ثم ترجمه إلى العربية أحمد لطفى السيد - مطبعة دار 
الكتب المصرية القاهرة سئة 1977م. 

”0ل : علم الأخلاق إلى نيقوصاخوس - ترجمة 
المصرية - القاهرة سنة ٠۱۹۲۴‏ م. 

rr‏ - سلب : السياسة. ترجمة بارتلمى سانتهلر. تعريب 
أحمد لطفى السيد - مطبعة دار الكتب المصرية ۱۹٤۷‏ . 

54؟5)-- ل : كتب النفس: تحقيق د. أحمد فؤاد الاهوانى 
- الطبعة الأولى . دار إحياء الكتب العربية سنة 4م. 

0 - أرسلان (الاميرشكيب): الحلل السندسية - الجزء الأول - المطبعة 
الرحمانية الطبعة الأولى مصر سنة 1975م. 

1 - أشباخ (يوسف): تايخ الاندلس فى عهد المرابطين والموحدين - 
ترجمة محمد عبدالله عنان - مطبعة الخارنجى الطبعة الانية القاهرة 
- سنة 1968م. 

fv‏ - الأصفهانى (العماد): خريدة العصرء وجريدة القنصر - الجزء 
الثانى - تحقيق أدرتاس أذرنوش (قسم شعراء المغرب والاندلس) 
الدار التونسية للنشر سنة ١191م‏ 


(#) كما اعتمدنا على ترجمة د. عبد الرحمن بدوى لهذا الكتاب. 
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۸ - الأنصارى (عبد الدايم): أهداف الفلسفة الإسلامية - دار الفكر 
العربى سنة ۸٤۱۹م‏ . 

9 - البغدادى (إسماعيل باشا): هدية العارفين - مجلد 5 الطسبعة 
الثالثة - استانبول سنة ١16م.‏ 
دارالكتاب اللبنانى الطبعة الأولى سلة ۹۴۳م . 

١‏ - الجر (خليل) وحنا الفاخورى: تاريخ الفلسفة العربية - الجزء 
الثانى دار المعارف بیروت . 

۲ - الحميرى (أبى عبدالله): الروض المعطار (صفة جزيرة الأندلس) 
- القاهرة عام ۸م 

۳ - الحموى (ياقوت): معجم البلدان. ol‏ الاول مجلد ٥‏ مطبعة 
السعادة عام ٩‏ ۱۹۰م. 

٤‏ - الخشاب (د.أحمد): التفكير الاجتماعى. دراسة تكاملية للنظرية 
الاجتماعية. دار المعارف عام lay:‏ 

5 - الخوانسارى: روضات الجنات فى أحوال العلماء والسادات طبعة 
الحاج سعيد الطباطباتى الطبعة الثانية عام ۷ ھ. 

5 - الركابى (د. جودت): فى الادب الاندلسى. دار المعارف بمصر 
سنة 1۱۹٦۰‏ م. 

ale الزبيدى: تاج العروس = الطبعة الاولى‎ - tv 

8 - الزركلى: الأعلام - الجزء الثامن - الطبعة الثانية. القاهرة. 

4 - السلاوى (الاستقصاء): تحقفيقن الشيخ حالد:الناصرى والاستاذ 
yam‏ 6 دار الكتاب. الدار البيضاء عام 14ام. 
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- الشافعى: (السيوطى) بغية الوعاة فى طبقات اللغويين والنحاة‎ - ٠ 
NTT مطبعة السعادة - الطبعة الأولى مصر‎ 

١‏ - الشمالى (عبده): دراسات فى تاريخ الفلسفة العربية الإسلامية 
وآثار رجالها. الطبعة الثالئة عام ١197م‏ مطبعة النسر بيروت. 

7 - الصفدى: الوافى بالوفيات - الجزء الثانى مطبعة وزارة المعارف 
استاتيول سنة ۱۹٤٩‏ . 

۴ - الطوسى*: شرح الإشارات والتنبيهات لابن سينا. القاهرة. دار 
المعارف طبعة ۱۹۰۷م . 

5 - الطويل: (توفيق) الفلسفة الخلقية نشأتها وتطورها - منشأة 
المعارف الطبعة الأولى الإسكندرية عام PVA:‏ 

00 - العراقى: (د. محمد عاطف) مذاهب فلاسفة المشرق. دار 
المعارف الطبعة الأولى مصر 19177 م. 

5 - العراقى: (د. محمد عاطف) النزعة العقلية فى فلسفة ابن رشد. 
دار المعارف بمصر 195717م. 

۷ - العراقى: (د. محمد عاطف) الفلسفة الطبيعة عند ابن سينا. دار 
المعارف بمصر 1959م. 

8 - العراقى: (د. محمد عاطف) ثورة العقل فى الفلسفة العربية . دار 
ا معارف بمصر الطبعة الأولى عام ٤۱۹۷م‏ . 

- العبادى (عبد الحميد): المجمل فى تاريخ الأندلس . الطبعةالاولى 
سنة 1408م . النهضة المصرية . 


(9) مع نشرة سليمان دنيا لهذا الكتاب. 
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٠‏ - العلوى (جمال الدين): مؤلفات ابن باجة: دار الثقافة بيروت 
7۳ . 

١‏ - الفارابى (أبو نصر): إحصاء العلوم. طبعة عثمان أمين دار الفكر 
العربى - الطبعة الثانية ۸٤۹م‏ . 

7 - الفارابى (أبو نصر): آراء أهل المدينة الفاضلة - تصحيح الاأستاذ 
عبدالوصيف محمد الكردى مطبعة حجازى الطبعة الثانية - 
القاهرة. ۱۹٤۸‏ . 

۳ - الفارابى (أبو نصر): عيون المسائل مطبعة السعادة. القاهرة. 
/-1م. 

4 - الفارابى (أبو نصر): رسالة فى معانى العقل مع رسائل أخرى. 
مطبعة السعادة. الطبعة الأولى. القاهرة ٠۹۰۷‏ . 

6 - الغزالى (أبو حامد): إحياء علوم الدين الجزء الاول - طبعة مصر 
۲ ھهھهھ. 

١‏ - الغزالى (أبو حامد): للنقذ من الضلال - تحقيق د . عبدالحليم 
محمود مكتبة الانجلو/ الطبعة الثانية/ القاهرة ١٥۹٠م‏ . 

۷ - القزوينى: آثار البلاد وأخبار العباد . دار صادر بيروت19594م. 

8 - القلقشندى: (أبو العياس أحمد) نهاية الأرب فى معرفة أنساب 


العرب - تحقيق إبراهيم الأبيارى. الطبعة الأولى/ القاهرة/ سنة 
1م . 
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4 - الكتانى (محمد جعفر)*: سلوة الأنفاس ومحادثة الأكياس ممن 
أقبر من العلماء والصلحاء بفاس - الجزء الثالث - طبععة حجزية 
عام ١۱۳۱ھ‏ بفاس . 

۷٠‏ - الكندى: رسالة فى الإبانة عن أن طبيعة الفلك مخالفة لطبائع 
العناصر الأربعة ضمن رسائل الكندى الفلسفية - الجزء الثانى تحقيق 
د. عبد الهادى أبو ريدة. دار الفكر العرب/ القاهرة/ ٠196١م.‏ 

/١‏ - الكندى: الإبانة عن العلة الفاعلة القمرة للكون والفساد طبعت 
ضمن كتاب رسائل الكنيد» الجزء الأول - دون تاريخ ..ل 

- المراكشى : (عبدالواحذ) المعجب فى تلخصيص أخبار المغرب - 
المكتبة التجارية الكبرى. الطبعة الأولى - القاهرة/ 1949م. 

۳ - المقرى: نفح الطيب فى غصن الأندلس الرطيب محقيق محيى 
الدين عبدالحميد/ سنة ۱۹٤٩۹‏ م. 

شار( عل سامن :ودر علق عد الل عا دیز ن 
الهيئة العامة للكتاب / الإسكندرية / ۱۹۷۲ م. 

5 - النشار (د. على سامى؛ د. أبو ريان) قراءات فى الفلسفة؛ الدار 
القومية للطباعة والنشر. الطبعة الأولى - 1951م. 

۷ - اليازجى : (كمال؛ أنطون غطاس) أعلام الفلسفة العربية - لجنة 
التأليف المدرسى . الطبعة الأولى - بيروت - ۷٥۱۹م‏ . 


(8) وهذا المرجع غير موجود بالمكتبات المصرية. وقد تفضل الاستاذ العلامة عبد القادر زمامة 


الاستاذ بكلية الآداب - جامعة محمد بن عبد الله بفاس بالمملكة المغربية - بإرسال ما 
تضمنه هذا المصنف من معلومات نقلاً عن النسخة الموجودة بحيارته . 
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8 - اليوسف: (عبدالقادر أحمد) علاقات بين الشرق والغرب بين 
القرنين الحادى عشر والخامس عشر. منشورات المكتبة العصرية . 
بيروت ۹ م. 

9 - أمين: (أحمد) ظهر الإسلام. الجزء الثالث. الطبعة الثالثة سنة 
pany‏ 

٠‏ - أمين: (عثمان) تلخيص ما بعد الطبيعسية لابن رشد القاهرة 
۸ -. 

١‏ - أمين: (عثمان) شخصيات ومذاهب فلسفية درا إحياء الكتاب 
العربی/ ۱۹٤١‏ . 

۲ - أوليرى (ديلاس) الفكر العربى ومكانه فى التاريخ - ترجمة نمام 
حسان» مراجعة د. مصطفى حلمى عالم الكتب. القاهرة 

۳ - بدوى: (د. عبد الرحمن) أرسطو مكتبة النهضة المصرية/ الطبعة 
الثالكة . مكتبة القاهرة/ ۳١۹٠م‏ . 

. بدوى: (د. عبد الرحمن) التراث اليونانى فى الحضارةالإسلامية‎ - ٤ 
. م٠۹٤١ مكتبة النهضة المصرية/ الطبعة الثانية/ القاهرة‎ 

Ao‏ - بدر: (د. أحمد) دراسات فى تا ريخ الأندلس وحضارتها/ الجزء 
الأول - دمشى 46م. 

كم - بروفنسال (ليفى) الإسلام فى المغرب والاندلس ترجمة الدكتور. 
السيد عبدالعزيز سالم .القاهرة/ سنة 1۹١۸‏ م. , 

8 + بلانثيا) أنخل) تاريخ الفكر الأندلسى . نقله إلى العربية د. حسين 

:مؤنس - الجزء الاول - النهضة المصسرية - الطبعة الاولى/ 
م 
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48 - بيصار: (د. محمد عبد الرحمن) فى فلسفة ابن رشد الوجود 
والخلود. دار الكتاب العربى = الطبعة الثانية = مصر1955ام. 

AM‏ - دی پور تاريخ الفلسفة فى الإسلام. ترجمة د. عبد الهادى أبو 
ريدة. لحنة التأليف والترجمة والنشر/ الطبعة الرابعة/ ۱۹١٥۷‏ م. 
والمغعرب مطبعة المعارف سنة ٠۹۲۷‏ م. 

١‏ - حمودة: (على محمد) تاريخ الاأندلس السياسى والعمرانى 

٠‏ والاجتماعى الطبعة الأولى سئة /1961م. 

۹۲ - روزنتال: مناهج العلماء المسلمين فى البحث العلمى . ترجمة 
آنيس فريحة/ دار الثقافة بیروت/ NAW‏ 

۳ - رينان (أرنست) ابن رشد والرشدية - مطبعة عيسى الحلبى - 
القاهرة ٠۹١۷‏ م. 

٤‏ - زيادة (معن) شروحات الماع الطبيعى لابن باجة الاندلسى. 
تحقيق دار الفكر - الطبعة الأولى/ 1978م. 

6 - زيادة (معن) الحركة من الطبيعة إلى ما بعد الطبيعة (دراسة فى 
فلسفة ابن باجة) دار اقرأ بيروت عام 19406م. 

51 - زايد (سعيد): الفارابى. دار المعارف/ سنة 19577م. 
- القاهرة/ /1951م. 


۸ - زيدان (جورجى): تاريخ آداب اللغة العربية - الجزء الأولء 
والثالث - مطبعة الهلال/ سنة 19171م. 
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4 - سالم (د. عبد العزيز): المغرب الكبير . دراسة تاريخية وعمرانية 
وأثرية - الدار القومية للطباعة والنشر/ عام 1979م. 

٠‏ - صابين (جورج): تطور الفكر السياسى. ترجمة حسن جلال 
العروسى . دار المعارف/ مصر/ عام 19464م. 

١‏ - شرف (د. محمد جلال): الله والعالم والإنسان فى الفكر 
الإسلامى/ دار المعارف/ 19394م. 

- شلبى (د. احمد): التاريخ الإسلامى والحضارة الإسلامية‎ - ١ 
النهضة المصرية - الطبعة الثالثئة/ عام 1958م.‎ 

٠‏ - شيخ الارض (تيسير): ابن باجة - دار الأنوار / الطبعة الأولى 
- بيروت/ 1958م. 

4 - صبحى (د.أحمد محمود) الفلسفة الاخلاقية فى الفكر 
الإسلامى دار المعارف بمصر/ عام 19470م. 

bay - 1-0‏ (جميل): الدراسات الفلسفية/ الجزء الأول - دمشق 
4لم. 

7 - ضوعط (ميخائيل): توما الاكوينى/ بيروت/ ١196م.‏ 

۷ - طوقان (قدرى حافظ) مقام العقل عند السعرب/ دار المعارف/ 
م 

4 - على (سيد أمير): روح الإسلام ترجمة عمر الديراوى. الطبعة 
الثانية بيروت/ 4۸ م. 

4 - عنان (عبدالله): دولة الإسلام فى الاندلس: تاريخ الاندلس 
فى عهد المرابطين والموحدين - القاهرة/ ١195م.‏ 
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٠‏ - غلاب (د. محمد): المعرفة عند مفكرى المسلمين - القاهرة سنة 
57م 

١‏ - غلاب (د. محمد): الفلسفة الإسلامية فى المغرب جمعية الثقافة 
الإسلامية /1914م. | 

7 - فراج (عبده): معالم الفكر الفلسفى فى العصور الوسطى/ 
مكتبة الانجلو/ 1977م. 

۴۳ - فروخ (د. عمر): ابن باجة والفلسفة المغربية - بيروت/ عام 
060ام. 

84 - قاسم (د. محمود): دراسات فى الفلسفة الإسلامية - دار 
المعارف بمصر 195717م. 

6 - قاسم (د. محمود):. ابن رشد وفلسفته الدينية مكتبة الانجلو 
المصرية - الطبعة الثاللة - ۱۹1۹م . 

7 - قاسم (د. محمود): نظرية المعرفة عند ابن رشد وتأويلها لدى 
توما الأكوينى مكتبة الاجلو المصرية - الطبعة الثانية/ 959١م.‏ 
۷ = کرم (د. يوسفف): الطبيعة وما بعد الطبيعة. دار المعارف/ 

الطبعة الثالثة - مصر. 
۸ - كرم (د. يوسف): تاريخ الفلسفة اليونانية - مصر /١۱۹۳م.‏ 
4 - كرم (د. يوسف): المعجم الفلسفى/ القاهرة/ 1977م. 
٠‏ - كوربان. (هنرى): تاريخ الفلسفة الإسلامية. ترجصسة حسن 
قبيس. نصير مروة/ منشورات عويدات - بيروت/ لبنان ANAT‏ 
١‏ - لوبون (غوستاف) حضارة العرب. ترجمة عادل زعيتر - الطبعة 
الثالثة . القاهرة/ 1967م. 


۷° 


7 - محمود (عبد القادر): الفلسفة الصوفية فى الإسلام - طبعة دار 
الفكر العربى/ عام pA‏ 

۳ - مدكور (د. إبراهيم بيومى) أثر العرب والإسلام فى النهضة 
الأوربية فصل عن الفلسفة - الهيئة المصرية للتأليف والنشر/ 
“play:‏ 

4 - مدكور (د. إبراهيم بيومى) فى الفلسفة الإسلامية منهج 
وتطبيقه - دار المعارف / الطبعة الثانية/ سنة 4۸م ط دار إحياء 
الكتب العربية/ ۷١٤۱۹م.‏ 

\Yo‏ - مطر (د. أميرة حلمى) الفلسفة عند اليونان - دار النهضة 
المصرية/ عام 1954ام. 

١‏ - مطر (د. آميرة حلمى) فى فلسفة السياسة من افلاطون إلى 
ماركس - دار الثقافة للطباعة والنشر/ بالقاهرة/ cave‏ 

۷ - موسى (د. محمد يوسف) فلسفة الأخلاق فى الأسلام وصلتها 
بالفلسفة الإغريقية - مطبعة الرسالة/ الطبعة الثائية" 1948م. 

4 - موسى (د. محمد يوسف): بين الدين والفلسفة فى رأى ابن 
رشد وفلاسفة العصر الوسيط - دار المعارف/ عام 1969م. 

8 - نجاتى (د. عثمان): الإدراك الحسى عند ابن سينا - دار المعارف 
بمصر/ الطبعة الثانية/ سنة ١1971م.‏ 

٠‏ - هويدى (د. يحبى): تاريخ فلسفة الإسلام فى القارة الإفريقية 
الجزء الأول. مكتبة النهضة المصرية/ القاهرة 1955م. 
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١‏ - هويدى (د. يحبى): مقدمة فى الفلسفة العامة/ دار النهضة 
المصرية الطبعة الخامسة/ ۱۹1۸م . 

1۳۴۲ - هونكه (زيغرد) شمس العرب تسطع على الغرب - ترجمة 
فاروق بيضون وكمال دسوقى/ منشورات المكتبة التجارية/ الطبعة 
الثانية - بيروت. 


يفف 


الموسوعات - ودوائرالمعارف والمجلات والمعاجم 

١‏ - دائرة المعارف الإسلامية ج١‏ مادة باجة - نقلها إلى العربية محمد 
ثابت الفندى: الانجلو المصرية/ عام 1957م. 

" - الموسوعة الفلسفية المختصرة. الترجمة العربية. الانجلو المصرية/ 
القاهرة 195757 م. 

۳ - دائرة المعارف. ج 4 فريد جبر - بيروت / عام 191/1 م. 

٤‏ - مجلة معهد الأبحاث الإسلامية. المجلد الثانى العدد الأول. (بها 
نشر لكتاب الكون والفساد تحقيق د. محمد صغير حسن 
المعصومى) 195717م. 

ه - مجلة كلية الآداب مجلد ١5‏ الجزء الأول مقالة بقلم د أحمد فؤاد 
الأهوانی. مایو PAO‏ 

5 - مجلة مجمع اللغة العربية بدمشق - المجلد الشانى والأربعون - 
بقلم د. محمد صغير حسن المعصومى . أبريل 19517م. 

/ا - مجلة تراث الإنسانية (عرض لكتاب تدبير المتوحد) بقلم د. 
مصطفى حلمى المجلد الثالث العدد الحادى عشر. 

۸ - مجلة معهد الأبحاث. رسائل ابن باجة الفلسفية بقلم د. ماجد 
فخری . آذار عام ۱۹۱٤‏ م. 


المعاجم 
2 المصباح .المثير: محمد بن على المقرى ج١2‏ ج 7 الطبعة السابعة 
54ام. 


- مختار الصحاح: أبو بكر الرازى الطبعة الخامسة - القاهرة عام 
199ام. 
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ثالثاء المراجع الأجنبية: 
AJ Andals- Vo} VII 1942.‏ - 1 
A tklson,A History of Spain and Portugal, Maddle Sex 1960.‏ - 2 
Al Andalas Vol VIII 1943 Fasc 1.‏ - 3 
Al Adalas Vol V Madrid Granada 1940 Fasc 2.‏ - 4 


5 - Asin Palacios, El] Regimen de L*solitario, Madrid, Granada, 
1946. 


6 - Brocklman - C- Geschichteder Arabischen Literature, Supple- 


mentand I- No 8 Abu Beker. M . v Yahye. B. assaig b. Bagga. 


7 - Cruz Hemandz, Historia. De La Filosofiz Espanola Fillofia 
Hspanola Filoosfiz Espanola Filsosfia Hispano Musulmona 


Tomo I Madrid 1957. 


8 - Etienne Gilson, La Philosophie Au Moyen Age Deuxiemed Par- 
is, 1952. 


9 - Erwin 1-J. Rosenthal, Political Thought in Medieval Islam. 
Cambridge 1962. 


10 - Encyclopedie De |; Islame Novelle Edition III Marcais Article 
Ribat, et Article Ibn Bajja. 


11 - GO Quadri, La Philosophie Arabe Dans L’eruope Medievale 
Payot Paris 1947. 


vt 


12 - M.S. Hasanal Ma‘sumi, Avempace- the Great Philosopher of 
Andalus, In Islamic Culture, Vol 35, 1962. 


13 - Mongichemli, La Philosophie moral D*Ibn Bajja, Tunnis 1969. 


14 - S. Munk, Melanges de phiosophie Juive et Arabe paris 1857 
(Reemprime 1927). 


15 - Sarton, Introduction to the History of Science, Vo! II part2 
Washington 1931. 


16 - Sir Thomas Amold, The Legecy of Islam, Oxford, 1931. 


17 - W,Montogomery Watt, A History of Islamic Ispain, Edimburg 
1967. 


tve 


الموضوع 
إهداء 
شكر وتقدير 


مقدمة 


الباب الأول 
حياة الميلسوف ومؤلمّاته وشروحه 


الفصل الأول 


حياة ابن باجة وعصره 


الفصل الثانى 


مؤلفاته وشروحه 


الباب الثانى 
العالم 


الفصل الأول 
الفلسفة الطبيعية 
القسم الأول: مبادئ الموجودات الطبيعية 


tvv 


۲۳ 


Yo 


W 


۱1۴۳ 


1۰ 


ال موضوع 
القسم الثانى: لواحق الأجسام الطبيعية 
القسم الثالث: العالم الطبيعى 


الفصل الثانى 
المستوى الفيزيقى والميتافيزيقى 

أولا: المستوى الفيزيقى 

ثانيًا : المستوى الميتافيزيقى 

هوامش الباب الثانى 


الباب الثالث 
نظرية المعرفة 


الفصل الأول 
الإدر اك الحسى 


الفصل الثانى 

الإدر اك العقلى 
الفصل الثالث 
مشكلة الاتصال 


هوامش الباب الثالث 


EVA 


الصطحة 


\vY 


۱۹۱ 
۱44 
yy 


Yo\ 


Yor 


۲4۱ 


۳4 
۳۹۱ 


الموضوع 


الباب الرابع 
الأخلاق والسياسة 
الفصل الأول 
الأفعال الإنسانية 
الفصل الثانى 
المدينة الفاضلة 
هوامش الباب الرابع 
خائمة الكتاب 
المصادر والمراجع 


tv4 


YA\ 


TAT 


t۳ 
gery 


£00 


£04 


